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Pojmovanje legitimnosti oblasti v vzhodnoazijski tradiciji 
Koncept legitimnosti oblasti se je skozi čas pojavljal kot redna tema državnopravnih 
diskurzov v različnih pravnih civilizacijah. To delo se osredotoča na primerjavo med koncepti 
politične legitimnosti v vzhodnoazijskih, na konfucianizmu utemeljenih tradicijah, ter 
nekaterimi ključnimi zahodnimi načeli o izvoru in naravi oblasti. Poseben poudarek je dan na 
pomenu avtonomnih mehanizmov, namenjenih preprečevanju arbitrarnega ravnanja s strani 
oblasti. Pomanjkanje le-teh naj bi se pri tradicionalnih političnih sistemih Daljnega vzhoda 
manifestiralo v splošni razširjenosti oblastne samovolje, primarna legitimacija oblasti pa naj 
bi zato temeljila le na prisili in strahu. To delo poskuša osvetliti nasprotna dejstva, ki zanikajo 
poenostavljen orientalistični pogled na domnevno despotsko politično tradicijo Vzhodne 
Azije, prikazuje pa tudi tradicionalna načela legitimacije oblasti, ki so še dolgo igrala 
pomembno vlogo v medsebojno precej raznolikih in ideologijam zahodnega izvora 
prilagojenih političnih sistemih omenjene regije. Ti principi namreč ne zagotavljajo le 
legitimacije oblasti, temveč z namenom dolgoročne vzdržnosti političnega sistema težijo tudi 
k njegovim izboljšavam ter prilagajanju spreminjajočim se okoliščinam.    
Ključne besede: Vzhodna Azija, legitimnost, izvor oblasti, preprečevanje arbitrarnosti. 
Comprehension of political legitimacy in East Asian traditions  
The concept of political legitimacy has been regularly appearing in discourses of different 
legal civilizations. This work is focused on comparison between the concepts of political 
legitimacy in Confucian-dominated traditions of East Asia and the most essential Western 
notions concerning the origin and nature of political power. Special emphasis is given to the 
importance of mechanisms aimed at preventing arbitrary conducts. Lack of these instruments 
was often indicated as the cause of overall prevalence of arbitrary rule in traditional political 
systems of the Far East. Primary legitimation of those regimes should therefore be based on 
the pure coercion. This thesis attempts to counter the simplified Orientalist conceptions of the 
allegedly despotic political traditions of East Asia, and provide insight into traditional 
principles of legitimacy which continued to play an important role inside fairly diverse 
political systems of respective region. These principles do not reinforce only the legitimacy of 
the regime, but also tend to stimulate the pursuit of the long-term sustainability of political 
system trough the constant improvements in relation to changing circumstances. 
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Vprašanje legitimnosti državne oblasti se vedno znova postavlja v vseh organiziranih 
družbah, skozi zgodovino pa se je le-ta utemeljevala z zelo različnimi koncepti. 
Zahodnoevropska filozofska tradicija je skozi čas prinašala vedno nove odgovore na to 
vprašanje, vzhodnoazijski misleci pa so rešitve iskali predvsem v večnih modrostih, s  
pomočjo katerih bi lahko našli odgovore na težave, ki jih v skladu z njihovim videnjem 
prinašajo ponavljajoči se cikli družbenih izzivov. Takšne razlike v pojmovanju gre pripisati 
tudi močno zakoreninjenemu organskemu pogledu na družbo, ki se je najbolj očitno 
manifestiral ravno v konfucijanski miselnosti. Ta pa ni predvidevala le soodvisnosti 
posameznikov in celotne družbene skupnosti, temveč tudi vsega stvarnega in nestvarnega 
sveta. Tradicionalni vzhodnoazijski vladar je imel kot vezni člen med stvarnim in 
metafizičnim svetom pomembne sakralne pristojnosti in iz njih izvirajoč družbeni vpliv, v 
skladu z običaji in klasičnimi teksti pa naj bi zato imel tudi veliko odgovornost. Le-ta je v 
skladu s kozmičnim pogledom na svet pokrivala vsa področja življenja, zato so celo neugodni 
dogodki kot so slabe letine in naravne nesreče lahko pomenili opozorilo pred izgubo t. i. 
mandata Neba. Različni negativni pojavi naj bi namreč izvirali iz neskladja med načinom 
izvrševanja oblasti in moralnimi zakonitostmi, ki so predstavljale vezivo univerzalne 
harmonije. K stabilnosti le-te je moral s pravilnim obnašanjem prispevati sleherni član družbe, 
pri tem pa slediti zgledu, ki so ga bili ljudstvu dolžni nuditi nosilci oblasti na vseh ravneh. 
Takšne razlike v dojemanju sveta še danes burijo duhove zahodnih opazovalcev, ki 
tradicionalnim vzhodnoazijskim vrednotam, prvenstveno usmerjenim k ohranjanju 
harmonične družbe, mnogokrat pripisujejo krivdo za domnevno toleranco do avtoritarnih in 
celo totalitarnih praks, v najboljšem primeru pa vsaj za indiferentnost do aktivne participacije 
pri političnem odločanju. Deželam Vzhodne Azije, predvsem cesarski Kitajski, je nagnjenost 
k despotizmu pripisal že vodilni razsvetljenski filozof Montesquieu v svoji teoriji o vplivu 
podnebja ter tako občutno prispeval k še vedno razširjenemu prepričanju o neobčutljivosti 
tamkajšnjih ljudstev na arbitrarno in samovoljno ravnanje pri izvrševanju oblasti. Ravno 
Charles-Louis de Secondat, Baron de La Brède et de Montesquieu (1689–1755), bo s svojimi 
mislimi tvoril rdečo nit poglavitnega vprašanja o prisotnosti mehanizmov preprečevanja 
arbitrarnosti v tradicionalnih pravnih sistemih Vzhodne Azije. Ta razsvetljenski filozof je kot 
velik nasprotnik kraljevega absolutizma opozarjal na nevarnosti, ki izvirajo iz neomejene 
oblasti enega človeka. Omenjeni pojav je poimenoval despotizem, z njim pa ni označeval le 
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tiranije izprijenega vladarja, temveč obliko vladavine kot celoto. Pri tem v svojem 
poglavitnem znanstvenem delu De l'esprit des lois (O duhu zakonov), pa tudi v ostalih delih, 
kot je bila satirična novela Perzijska pisma, skozi prikaz domnevno despotskih praks 
neevropskih dežel želel opozoriti na nevarnost razrasta podobnih tendenc na Zahodu. Temu 
primerno so bili prilagojeni tudi viri evropskih poročevalcev, ki jih je avtor – kljub svoji 
relativno dobri obveščenosti – uporabljal na izrazito selektiven način ter tako ohranjal 
celovitost svoje sistematizacije političnih sistemov. Kljub temu pa so Montesquieujevi 
pogledi v povezavi z njegovimi idejami o politični legitimaciji oblasti z vladavino prava – in 
iz nje izhajajočimi mehanizmi preprečevanja arbitrarnosti – v primerjalnopravnem smislu več 
kot dobrodošli pri preučevanju zastavljene tematike. Montesquieu je s svojimi teorijami o 
ustavnosti položil mnoge ključne temelje moderne politične filozofije, hkrati pa je s svojim 
pragmatičnim pristopom, s katerim je pod določenimi pogoji legitimiral celo (monarhično) 
vladavino enega človeka, tradicionalne koncepte povezoval s potrebami svojega časa.  
V skladu s svojo sistematizacijo (ter domačimi političnimi potrebami), je francoski mislec 
tudi vzhodnoazijskim monarhijam odrekal legitimnost in jih postavljal v enoten kalup t. i. 
orientalskega despotizma. Razlog za to naj bi bilo pomanjkanje določenih elementov politične 
legitimacije, kot so avtonomni organi političnega posredovanja med avtokratskim vladarjem 
in njegovim ljudstvom. Po njegovem naj bi bila svobodo ljudstva sposobna zagotavljati tako 
francoski monarhizem kot tudi angleška mešana vladavina, to pa naj ne bi veljalo za dežele, 
kot je bila cesarska Kitajska. Dežele Vzhodne Azije, za katere je bila značilna predvsem 
razširjenost konfucijanske politične filozofije in z njo povezanega tradicionalnega prava, naj 
bi tako prvenstveno delovale kot despotske strahovlade, kulturni, politični in celo geografski 
dejavniki pa naj bi že v osnovi onemogočali razvoj vladavine prava v njenem polnem 
pomenu. Cilj mojega dela je na primerih iz različnih obdobij najbolj izpostavljenih dežel, pa 
vse do nekaterih praks modernih držav – njihovih civilizacijskih naslednic, dokazati ravno 
nasprotno. Obstoj načel in institucij, namenjenih odvračanju oblastne samovolje, je namreč 
mogoče zaznati tako v klasičnih teorijah o politični legitimnosti kot tudi v zgodovinski praksi, 
njihovo tradicionalno prisotnost pa lahko – v nekoliko spremenjenih oblikah – zasledimo celo 
v novejših obdobjih. Pri tem bo ključno vlogo igralo opazovanje medsebojnega vplivanja 
filozofskih konceptov in družbenih dejavnikov, kar bo še posebej relevantno v pregledu razlik 
v razvoju znotraj same vzhodnoazijske regije. Kljub skupni konfucijanski dediščini se pri tem 
odpira tudi dilema o Japonski in njeni fevdalni tradiciji, ki se v veliki meri bolj kot 
birokratskemu sistemu cesarske Kitajske približuje značilnostim srednjeveške Evrope. 
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2. Montesquieu o značilnostih Vzhodne Azije 
 
Veliki francoski mislec je v despotizmu videl univerzalno grožnjo, ki se zaradi človeške 
narave, hlepeče po neomejeni moči, ob pomanjkanju nadzora nad ravnanjem oblasti lahko 
uresniči kjerkoli in kadarkoli. Da bi lažje odvračal težnje po poglabljanju absolutistične 
vladavine v Franciji, je Montesquieu močno poudarjal slabosti t. i. orientalskega despotizma, 
značilnost katerega naj bi bila ravno nenadzorovana strahovlada. Njegova selektivna uporaba 
potopisne literature je bila pogosto tarča kritik, kljub temu pa njegove ugotovitve niso 
temeljile na domišljiji: Montesquieu je na ta način poskušal tudi omejiti naval idealističnih 
pogledov na vzhodnjaške politične sisteme, saj bi le-ti lahko predstavljali dodaten zgled za 
privržence razsvetljenega despotizma v Evropi.1 Voltaire je tako na primer absolutistično 
oblast kitajskih cesarjev ocenjeval kot ideal, ki bi mu lahko sledili tudi evropski monarhi.
2
  
Kljub občasnemu pretiravanju v opisih ter pragmatičnemu prilagajanju uporabe podatkov o 
tujih deželah potrebam domačih političnih okoliščin, na katere je želel Montesquieu vplivati z 
opozarjanjem o nevarnostih despotizma, je avtor vztrajal pri izrazito znanstvenem tolmačenju 
značilnosti različnih ljudstev. Pri tem je ključno vlogo igrala njegova teorija o podnebju,3 pri 
kateri je meteorološke dejavnike povezal z drugimi geografskimi značilnostmi in preučeval 
njihov vpliv na rodovitnost tal, nataliteto prebivalstva, ter biološke posebnosti tam živečih 
ljudstev. V skladu z njegovimi opažanji je odločilni dejavnik predstavljal vpliv temperature, 
ki ni določal le telesnih značilnosti, temveč naj bi bil ključen tudi pri oblikovanju narave 
ljudstev (esprit général). Narodi v hladnejših podnebnih pasovih so po njegovem mnenju 
zaradi izpostavljenosti temperaturnim spremembam telesno močnejši in nagnjeni k aktivnemu 
delovanju, zaradi česar se tudi odlikujejo po osebnih značilnostih, kot so samozavest, pogum 
in krepostnost. Nasprotno naj bi bila ljudstva v toplejših pasovih zaradi rodovitnosti tal in 
visokih temperatur manj nagnjena k dejavnemu načinu življenja, njihov okus za užitke pa bolj 
sofisticiran in dekadenten. Zanje naj bi bila – v veliko večji meri kot na Zahodu – značilna 
tudi razširjenost t. i. antisocialnega meništva ter poglobljenega razmišljanja v samoti.  
                                                          
1
 Montesquieu je na ta način Perzijo klasificiral kot despotsko vladavino kljub dokaj široki veljavi materialnih in 
postopkovnih pravil ter verskim omejitvam monarhove oblasti, ki jo je podobno kot v Franciji brzdal krog 
mediatorjev oz. političnih posrednikov. Podobno je tudi za glavni princip kitajskega cesarstva označil strah pred 
despotom, kar pa ga ni oviralo, da ne bi obenem pohvalil sofisticiranosti kitajskega pravnega sistema. Povzeto 
po: Krause (2001) Despotism, v: Montesquieu's Science of Politics: Essays on the Spirit of Laws, 250–251. 
2
 Mungello (1999) Confucianism in the Enlightenment: Antagonism and Collaboration between the Jesuits and 
the Philosophes, v: China and Europe: Images and Influences in Sixteenth to Eighteenth Centuries, 105. Voltaire 
za razliko od Montesquieuja narave naroda ni iskal v splošni kulturi ljudstva, temveč je veliko raje opazoval 
etiko in razumnost izobraženstva, saj je vrednote intelektualne elite dojemal kot univerzalno veljavne (ibid.).  
3
 McClelland (1996) A History of Western Political Thought, 322–323. 
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Predvsem pri zadnjem kriteriju
4
 je Montesquieu brez dvoma sledil razlikovanju med 
evropskim, racionalistično naravnanem konceptu filozofije, ter vzhodnjaškim misticizmom, 
kjer ni prišlo do prehoda, značilnega za zahodno novoveško misel.5 V zadnjo skupino naj bi 
spadala tako islamska filozofija, ki kljub grško-krščanskim vplivom ni nikoli začrtala 
distinkcije med vero in znanjem (oz. med teologijo in filozofijo), kot tudi kitajsko-japonska 
tradicija, kjer sta ''meditacija in filozofski uvid neločljivo povezana, Logos pa ni bil nikdar 
prepoznan kot prvorazredna resnica, ki bi degradirala vse druge vrste diskurzov.''
6
 Kitajska 
filozofska misel se sicer že po svoji osnovi razlikuje ne le od evropske, temveč tudi od 
indijske filozofije,
7
 vendar pa lahko v skladu s specifičnimi cilji, ki jih je zasledoval 
Montesquieu, nekatere od preveč očitnih posplošitev brez večjih zadržkov tudi spregledamo.  
Kljub opaznemu prilagajanju mnogih dejstev namenu avtorjevega sporočila so nekatera od 
njegovih opažanj – čeprav pridobljena iz druge roke – za tisti čas presenetljivo natančna. 
Montesquieu tako opaža, da vzhodna ljudstva zaradi manj ambicioznega načina življenja niso 
naklonjena spremembam; da se ne ženejo za kopičenjem dobrin; ter da jim pri tem zadostuje 
že samo ohranjanje stopnje trenutnega razvoja.8 Iz splošnega zadovoljstva s stanjem 
stagnacije pomeni posledično izhaja, da je celoten sistem verskih, družbenih in moralnih 
pravil ter zakonov namenjen le ohranjanju obstoječega stanja, zaradi odsotnosti potrebe po 
napredku pa je meja med temi normami zabrisana, saj vse težijo k istemu cilju.9 Takšno stanje 
naj bi bilo v največji meri značilno prav za Kitajsko in Japonsko, torej deželi, kjer je za 
pomanjkanje spoštovanja do nadrejenega v družbeni hierarhiji zagrožena smrtna kazen – 
ravno dober zgled, ki ga skupnosti lahko ponudi odličnik, je namreč edini način za 
prilagoditev obstoječih družbenih norm, ki jih sicer ni mogoče spreminjati z despotskimi 
zakoni.
10
 Ironično naj bi bilo v moči orientalskega despota le to, da utrjuje obstoječe običaje 
in vzpostavljeno prakso.
11
 Montesquieu je tu precej slikovito prikazal tipične značilnosti 
vzhodnoazijskih družb in političnih sistemov tistega časa, domnevni občutek zadovoljstva s 
stanjem stagnacije pa je pripisal duhu teh narodov, ki naj bi ga oblikovala povezava med 
tamkajšnjimi naravnimi dejavniki in moralnimi standardi. Takšen pogled sicer izraža zahodno 
dojemanje principa absolutne spremenljivosti in kronološko-linearnega razvoja, ki pa je v 
                                                          
4
 Avtor opisane posebnosti vzhodnih ljudstev neposredno navaja v: Montesquieu, THE SPIRIT OF LAWS XIX, 2. 
5
 Miličinski, Maja (1995) Kitajska in Japonska: med religijo in filozofijo, 17–18. 
6
 Cit. po: ibid. 18. 
7
 Rošker (2014)  Kjer vlada sočlovečnost, je ljudstvo srečno – tradicionalne kitajske teorije o državi, 14. 
8




 McClelland (1996) A History of Western Political Thought, 323–324.  
11
 Montesquieu, THE SPIRIT OF LAWS XIX, 12. 
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diametralnem nasprotju s tradicionalnim kitajskim načelom večnih premen in cikličnega 
vračanja, pri katerem so tudi teorije o državi utemeljene na težnji k neprestanemu 
izpopolnjevanju obstoječega stanja in ne na potrebi po pozitivnih spremembah.12 
Montesquieuju sicer ne moremo očitati zanemarjanja pomena različnih družbenih faktorjev, 
kot so verska in moralna načela, družbena pravila, običaji ter pozitivno pravo, na t. i. duh oz. 
naravo naroda, saj jim tudi on pripisuje moč uravnavanja vpliva podnebja na naravo in 
obnašanje ljudi: Esprit général ljudstva po njegovem namreč sestavljajo tako fizični (s 
podnebjem na prvem mestu), kot tudi t. i. moralni dejavniki (pod katere je avtor štel vsa 
družbena pravila, vključno s pozitivno zakonodajo), ki se razvijejo kot nasprotni poskus 
uravnavanja ekstremnih učinkov podnebja; le-tega avtor sicer razglasi za prvega med imperiji, 
ki učinkujejo na človeško obnašanje.13 Naravo naroda je kljub odvisnosti od fizičnih 
dejavnikov z družbenim napredkom mogoče nadalje oblikovati z moralnimi dejavniki, vendar 
se oboji tudi s tekom časa še vedno močno prepletajo. Francoski mislec to poskusi dokazati 
tudi na primeru narave angleške družbe.14 Z omenjenim primerom Montesquieu tudi potrjuje 
svojo hipotezo o tem, da se mora oblika vladavine za optimalno delovanje svojih institucij v 
največji možni meri prilegati naravi ljudstva, način izvrševanja oblasti in normativna 
dejavnost pa se morata prilagajati tako osnovnemu principu vladavine kot značaju naroda.15  
Na podlagi teh kriterijev je Montesquieu razvrstil vladavine takratnega časa v tri modele:16  
1. Republiko, kjer je ljudstvo v celoti (demokracija) ali v omejenem obsegu 
(aristokracija) nosilec suverenosti. 
2. Monarhijo kot vladavino enega človeka, ki izvršuje oblast v skladu z zakoni. 
3. Despotizem kot vladavino enega človeka, ki ni omejena z zakoni – despot lahko 
poljubno ustvarja ali krši pravila; to je vladavina nepredvidljivosti in samovolje.  
Vsaka od teh oblik vladavin je utemeljena na temeljnem principu, s pomočjo katerega 
vzdržuje svoj obstoj: Pri republikah je ta princip vrlina, ki se kaže v moralni odličnosti 
nosilcev oblasti in delu za skupno dobro; pri monarhijah je to čast, pri despotizmu pa strah. 
                                                          
12
 Rošker (2014)  Kjer vlada sočlovečnost, je ljudstvo srečno – tradicionalne kitajske teorije o državi, 15. 
13
 Montesquieu, THE SPIRIT OF LAWS XIX, 14. 
14
 Montesquieu naravi angleškega naroda pripisuje pomanjkanje veselja do življenja, kar naj bi bila posledica 
tamkajšnjih vremenskih dejavnikov. Zaradi razdražljivosti, ki jo ustvarja vpliv slabega vremena na splošno 
počutje, Angleži za domnevne krivice hitro okrivijo vlado, zato je pomembno, da Angliji vladajo zakoni in ne 
neomejena volja posameznika, saj bi ta zaradi občutljive narave angleške družbe vodila h kaosu (ibid. XIX, 14).     
15
 Richter (2006) The comparative study of regimes and societies, v: The Cambridge History of Eighteenth-
Century Political Thought, 156. 
16
 Montesquieu, THE SPIRIT OF LAWS II. Omenjeni sistematizaciji je namenjena celotna druga knjiga 
Montesquieujevega dela De l'esprit des lois. Osnovne principe treh tipov vladavin opisuje tretja knjiga (ibid. III). 
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Montesquieu je monarhijo zaradi njene naravne gravitacije k zmernosti videl kot najbolj 
ustrezno obliko vladavine pri upravljanju svobodne družbe. Monarhistični princip časti, 
zasnovan na občutku pripadnosti privilegiranemu razredu (esprit de corps), se je namreč 
manifestiral v kraljevem podeljevanju privilegijev avtonomnemu plemstvu; takšna skupina s 
tem postane mediator oziroma politični posrednik med monarhom in ljudstvom: ''Čeprav so 
zahteve plemstva po privilegijih brez dvoma sebične narave, navsezadnje učinkujejo tudi v 
splošno korist, saj v obrambi svojih privilegijev plemstvo brani svobodo vseh in s tem 
preprečuje kralju, da bi prekoračil svoje zakonite oz. ustavne pristojnosti.''17 Izraz tega 
koncepta v svoji najbolj čisti obliki je bil parlament,18 pritožbeni pravosodni organ, ki je 
izvajal lokalno jurisdikcijo ter varoval ''staro francosko ustavnost'' v podobi različnih pravic in 
privilegijev; njegovi člani so prihajali iz vrst sodnega plemstva (noblesse de la robe), ki mu je 
pripadal tudi baron Montesquieu. Ker je bila zakonodajna in izvršilna oblast v rokah kralja, je 
bilo toliko bolj razumljivo tudi Montesquieujevo prizadevanje za obrambo pristojnosti takšnih 
institucij, saj je le še avtonomija ''sodne veje oblasti'' preprečevala koncentracijo oblastne 
moči v enih rokah, torej popoln prehod monarhije v despotsko obliko vladavine. 
Za Montesquieuja je torej že sam pojem absolutistične monarhije zaradi odsotnosti delitve 
oblasti predstavljal definicijo despotizma. Na drugi strani Voltaire despotizma ni štel za ločen 
model oblasti, temveč le za sprijeno obliko absolutne monarhije: Sam je problem videl v 
nerazsvetljeni, ne v neomejeni oblasti; idealna vlada tako po njegovem mnenju oblasti ne bi 
omejevala, temveč bi jo racionalizirala.19 Montesquieu se s tem ne strinja, saj kljub 
njegovemu pogledu na to, kar vidi kot naturalizirani despotizem Orienta – le-ta naj bi bil 
prilagojen naravi tamkajšnjih narodov20 – meni, da je vsak despotski sistem že od samega 
začetka obsojen na propad, saj neomejena vladavina volje zaradi prirojenih notranjih nasprotij 
ne more preživeti v odsotnosti jasnih omejitev.21  
                                                          
17
 Richter (2006) The comparative study of regimes and societies, v: The Cambridge History of Eighteenth-
Century Political Thought, 155. Montesquieu ta sistem političnega ravnovesja, ki preprečuje zdrs monarhije v 
despotizem, na kratko zaokroži z naslednjimi besedami: ''Brez monarha ni plemstva; brez plemstva ni 
monarhije; le despot ostaja'' (cit. po: Montesquieu, THE SPIRIT OF LAWS II, 4.). 
18
 Ti regionalni pravosodni organi se sicer niso mogli neposredno meriti z dosegom kraljeve oblasti, kljub temu 
pa so s svojo močjo mediacije lahko blažili surovo silo avtokracije. Posebej prestižen je bil položaj glavnega 
parlamenta v Parizu, ki se je lahko pohvalil celo s pristojnostjo predhodne presoje kraljevskih zakonodajnih 
ediktov pred njihovo razglasitvijo. Takšen prototip ustavnega sodišča je bil razumljivo precej moteč za 
absolutistične monarhe, vendar je pariški parlament – za časa svojega življenja – uspelo utišati le vsemogočnemu 
Sončnemu kralju, Ludviku XIV. Povzeto po: McClelland (1996) A History of Western Political Thought, 331. 
19
 Krause (2001) Despotism, v: Montesquieu's Science of Politics: Essays on the Spirit of Laws, 236. 
20
 Značaju naroda naj bi bil prilagojen tudi sam namen vladavine. V Angliji naj bi to bila svoboda, na Kitajskem 
pa mir, ki je vključeval tudi odsotnost zunanjih groženj. Povzeto po: Montesquieu, THE SPIRIT OF LAWS XI, 5. 
21
 Krause (2001) Despotism, v: Montesquieu's Science of Politics: Essays on the Spirit of Laws, 249. 
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3. Tradicionalno dojemanje narave oblasti v Vzhodni Aziji 
 
Montesquieu je legitimno monarhično ureditev ločil od despotizma s pomočjo treh atributov, 
ki jih slednji ne vsebuje. To so čast, obstoj avtonomnih organov z močjo političnega 
posredovanja med vladarjem in ljudstvom (pouvoirs intermédiaires), ter pravo; pri zadnjem 
avtor ni bil mnenja, da pravo v despotski državi sploh ne obstaja, temveč je opozarjal na to, da 
je le-to zaradi neomejene koncentracije zakonodajne, izvršilne in sodne funkcije oblasti v 
rokah despota v celoti odvisno od volje absolutističnega vladarja.22 Ključen element naj bi 
torej bil obstoj institucij političnega posredovanja, katerih legitimnost se napaja iz principa 
časti, na podlagi katerega so jim bili podeljeni oblastni privilegiji. Brez omejevanja oblastne 
samovolje s pomočjo varuhov ''tradicionalne fevdalne ustavnosti''23 namreč tudi ustaljeni 
zakoni zaradi zakonodajne moči vladajočega suverena ne predstavljajo prave ovire vladarski 
arbitrarnosti. Prav odsotnost omenjenih elementov omejevanja samovolje oblasti, ki se niso 
razvili zaradi lastnosti lokalnega okolja in družbe, naj bi torej onemogočala razvoj vladavine 
prava ter s tem bistveno prispevala k domnevni zakoreninjenosti despotizma na Daljnem 
vzhodu. V nadaljevanju se zato seveda ne bomo mogli izogniti vprašanju o utemeljenosti 
pogledov o vseobsežni razširjenosti oblastne samovolje v vzhodnoazijski politični tradiciji.  
3.1 Idejne značilnosti kitajskega kulturnega območja 
 
Vzhodnoazijsko kulturno območje24 s kitajsko civilizacijo v svojem osrčju je bilo na področju 
politične filozofije najbolj intenzivno zaznamovano s konfucianizmom. Osrednji načeli 
konfucijanske filozofije sta ren (nravnost) ter li (obredno pravilo oz. običaj) kot njena zunanja 
manifestacija.
25
 Kot ugotavlja Rošker, predstavlja moralno-etični sistem vrednot, povzet v 
pojmu obreda, osrednjo točko konfucijanskega nauka: Ko posamezniki prilagodijo svoje 
obnašanje tem kriterijem, vsak na svoj način prispevajo k nemotenemu delovanju družbe, 
                                                          
22
 Tao (2009) Drawing the Dragon: Western European Reinvention of China, 79–80. 
23
 Ustavno ravnotežje se je v srednjeveški Franciji oblikovalo kot stranski produkt fevdalnih nasprotij med krono 
in družbenimi stanovi (od 12. do 15. stoletja), služilo pa je preprečevanju kratenja medsebojnih pravic; v svoji 
končni obliki se je ustalilo pri že omenjenem razmerju med nominalno absolutistično monarhijo ter politično 
aktivno aristokracijo. Povzeto po: Hulliung (1976) Montesquieu and the Old Regime, 64. 
24
 Joshua Fogel za območje pod prevladujočim vplivom kitajske kulture uporablja pojem sinosfera. Le-ta 
označuje regionalni kulturni sistem s kitajsko civilizacijo v osrčju ter z orbito sosednjih dežel na obrobju, ki se 
deloma, vendar ne v celoti, prilega arhaičnemu diplomatskemu konceptu ''kitajskega svetovnega reda''. Povzeto 
po: Fogel, Joshua (2009) Articulating the Sinosphere: Sino-Japanese relations in space and time, 4–5. 
25
 Maja Milčinski (2005) Spremna beseda k Štiri knjige: Konfucij, Mencij, Nauk o sredini, Veliki nauk. 363–365. 
Za Konfucija sam obred brez nravnosti nima pomena; primer: Konfucij, POGOVORI III, 3 (2005), str. 14. 
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moralni kriteriji, ki so pomembni za individuum, pa se manifestirajo neposredno na ravni 
družbene celovitosti.26 Ločnica med pravicami posameznika v odnosu do drugih zasebnikov 
ter tudi nasproti državi v kitajski teoriji ni tako ostra kot na Zahodu. Lahko bi celo rekli, da ta 
meja v kitajskem pravno-filozofskem pogledu sploh ne obstaja, ''saj je bila država v kitajski 
tradiciji pojmovana kot naravni sestavni del organsko-individualističnega kozmosa in ne kot 
pravno-političen mehanizem, izpeljan iz individualnih potreb posameznika.''27  
Med primerjanjem evropskih in vzhodnoazijskih filozofskih tradicij izstopa tudi ugotovitev, 
da ''mentalno in fizično nista razumljena v dihotomiji, saj je resnica način bivanja v svetu in 
ne razmišljanje o njem'',28 zato razlikovanje med razumom in njegovimi nasprotji v kitajsko-
japonskem filozofskem prostoru tudi ni bilo vzpostavljeno v parametrih, ki so nam poznani iz 
grško-krščanske tradicije.29 Prav tako je pomembno imeti pri omenjenem razlikovanju pred 
očmi različnost v pogledih na državo in družbo: Evropska država je namreč zasnovana na 
nujnosti skupnega življenja posameznikov z različnimi interesi, institucionalizirana moč 
države pa ima poglavitno funkcijo zaščiti posameznike in njihove interese pred nevarnostmi, 
ki izvirajo iz družbe; na drugi strani tradicionalne kitajske teorije utemeljujejo oblast kot 
naravno dano kvaliteto, ki tvori del celotne kozmične ureditve in katere struktura je 
ponotranjena tako v družbi kot tudi znotraj vsakega od njenih članov.30 
Na Kitajskem je vladar kot sin Neba (tianzi) predstavljal osrčje socialnega in kozmičnega 
reda: Skupaj s svojimi uslužbenci je bil kot moralni idol ljudstvu dolžan biti v vzor s 
krepostnim obnašanjem, saj je bila skupnost urejena in uspešna le takrat, ko so si njeni člani 
prizadevali živeti v skladu z načeli korektnega obnašanja.31 Tradicionalne kitajske teorije 
državo torej dojemajo kot organsko strukturo, neločljivo od družbe in posameznika ter 
utemeljeno na posnemanju večnih idealov, medtem ko evropske državne teorije že od pozne 
antike dalje temeljijo na ločevanju med subjektivno pojmovanim individuumom in objektivno 
pojmovano družbo.32 Visoke kulture Vzhodne Azije so se napajale iz starodavnega 
civilizacijskega prostora severne Kitajske, ki so ga oblikovali razvoj pisave, tisočletje 
konfucijanske etike in tradicija centralizirane cesarske države: Kljub nekaterim odstopanjem, 
                                                          
26
 Rošker (2014) Kjer vlada sočlovečnost, je ljudstvo srečno – tradicionalne kitajske teorije o državi, 67. 
27
 Cit. po: ibid. 14–15. 
28
 Cit. po: Miličinski, Maja (1995) Kitajska in Japonska: med religijo in filozofijo, 18. 
29
 Ibid. 19. 
30
 Rošker (2014) Kjer vlada sočlovečnost, je ljudstvo srečno – tradicionalne kitajske teorije o državi, 89. 
31
 Cencen (2011) Mednarodni položaj Kitajske po koncu hladne vojne, 335. Načela obnašanja so bila vsebovana 
v petih vrstah ključnih odnosov: med očetom  in sinom, možem  in ženo, starejšim in mlajšim bratom, med 
prijateljema (ta odnos je bil za razliko od ostalih štirih enakopraven), ter med vladarjem in podložniki (ibid).  
32
 Rošker (2014)  Kjer vlada sočlovečnost, je ljudstvo srečno – tradicionalne kitajske teorije o državi, 14–16. 
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kot je bila zgodovinska trdoživost fevdalnega partikularizma na Japonskem, je filozofski 
pomen vzhodnoazijskega kulturnega območja mogoče primerjati s pojmovanjem politične 
dediščine zahodnega sveta, ki ima svoj izvor v grško-rimski civilizaciji.33 Sosednje dežele so 
na Kitajsko namreč gledale kot na pojem civilizacije, pri tem pa razlikovale med Kitajsko kot 
kulturnim pojmom ter Kitajsko kot vojaško-politično entiteto. Medtem ko so prvo od ''dveh 
Kitajsk'' občudovale kot model dobrega upravljanja države, so v istem trenutku ob 
poslabšanih diplomatskih odnosih politično nadvlado druge hkrati zanikali kljub vztrajanju 
kitajskih dinastij pri enovitosti njihovega kulturnega in političnega vpliva.34 
3.2 Vzpon centralizirane države na Kitajskem 
 
Pri razvoju modela centralizirane cesarske oblasti, ki je po svoji ustalitvi na Kitajskem postal 
zgled tudi za sosednje dežele, so ključno vlogo odigrali dogodki v času dinastij Qin (221–206 
pr. n. št.) in Han (206 pr. n. št.–220 n. št.). V dobi dinastije Zhou (1050–221 pr. n. št.) je prišlo 
do zlitja nomadskega kulta neba, ki mu je pripadal novi vodilni klan Zhou, ter avtohtonih, na 
čaščenju duhov prednikov utemeljenih verskih tradicij predhodne vladarske dinastije Shang; 
združitev čaščenja neba in sistema družine je posledično pripeljala do dojemanja vrhovnega 
vladarja kot ''sina neba'' (tianzi).
35
 V skladu s tem je naziv nebeškega sina je legitimiral 
vladarjevo politično oblast, hkrati pa mu je bila v skladu s tradicijo stepnih ljudstev osrednje 
Azije kot družinskemu poglavarju dana tudi pristojnost opravljanja verskih obredov. Z 
združitvijo verske in politične oblasti v rokah vladarja je bil odpravljen dotedanji družbeni 
položaj svečenikov iz časov dinastije Shang, ki pa so zaradi svoje izobrazbe sčasoma prešli v 
nov sloj učenjakov (shi). Ti izobraženci so svoje novo mesto kmalu našli med uradništvom, 
pri organiziranju vaških svečanosti, pa tudi na samem dvoru, kjer so postali nepogrešljivi 
svetovalci na področjih običajev in morale, saj so verske predstave povezovale posledice 
delovanja neba s pravilnim obnašanjem vladarja.36 Zmanjševanje politične moči centralne 
oblasti in nadaljnje fevdalno drobljenje v času poznejše dinastije Vzhodni Zhou je v Obdobju 
pomladi in jeseni (770–476 pr. n. št.) zaradi potreb vazalnih knezov po političnih nasvetih 
učenjakov privedlo do prvega velikega razcveta tradicionalne kitajske filozofije s Konfucijem, 
                                                          
33
 Reischauer (1974) The Sinic World in Perspective, Foreign Affairs, 341–342. 
34
 Fogel (1996) Issues in the Evolution of Modern China in East Asian Comparative Perspective, The History 
Teacher, 426. Dežele, ki jim je kitajski model organizacije oblasti služil kot vir lastne modernizacije, so bile 
Japonska v obdobju Nara, Vietnam pod vladavino dinastijo Trần, ter Koreja v času dinastije Yi (ibid). 
35
 Rošker (1992) Zmajeva hiša: oris kitajske kulture in civilizacije, 93–94.  
36
 Ibid. 94. 
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Mo Dijem, legalisti, prvimi daoisti ter drugimi velikimi misleci na čelu.37 Za državo dinastije 
Zhou je bilo kljub nekaterim zametkom birokratizacije, ki so se razvijali predvsem na dvoru 
in na področjih pod njegovim neposrednim nadzorom, značilnih precej elementov fevdalizma, 
saj je monarhična vladavina temeljila na sistemu sorodstvenih vezi in dednega nasledstva, kjer 
so bili sorodniki in zavezniki kralja iz rodbine Zhou imenovani za vladarje vazalnih 
kneževin.38 Postopno poglabljanje procesa decentralizacije je sčasoma pripeljalo do 
razpadanja polfevdalnega sistema. Zaradi nadzora lokalnih knezov nad oboroženimi silami ter 
gospodarskimi tokovi so se vse bolj samostojne države, ki sta jim sicer bila skupna tako jezik 
kot kultura, začele medsebojno spopadati.39 Dokončen prelom s fevdalno enotnostjo je v drugi 
polovici obdobja Vzhodne dinastije Zhou prineslo Obdobje vojskujočih se držav (475–221 pr. 
n. št.), ki je pripeljalo do koncentracije vojaške moči v rokah sedmih sprtih kneževin (zhan 
guo). Vprašanje dinastičnega nasledstva pa ni bilo povezano le z  vojaško močjo. Za prenos 
nebeškega mandata na potencialnega hegemona je bilo potrebno dokazati še bolj plemenit 
izvor kandidata za novega vrhovnega vladarja, zato so dvorni učenjaki z zapletenimi 
rodovniki začeli dokazovati žlahtno poreklo svojih knezov, ki naj bi vsi po vrsti izvirali iz 
pomembnih lokalnih božanstev, predzgodovinskih herojev in krepostnih starodavnih cesarjev, 
s tem pa dokončno razvrednotili takratne etične kriterije za pridobitev politične legitimnosti.40 
Že v Obdobju vojskujočih se držav je v kitajski družbi zaradi nenehnih vojn prišlo do 
prelomnih sprememb. Zaradi dolgotrajnosti in obsežnosti spopadov je – podobno kot v času 
velikih revolucij – zaradi visokih izgub med plemstvom prišlo do zmanjšanja moči 
aristokratskega, primarno vojaškega razreda, k temu pa je dodatno pripomogla birokratizacija 
oboroženih sil, kjer je prevlado plemiške konjenice na bojišču zamenjala množična uporabe 
pehote, ki jo je sestavljala armada vpoklicanih kmetov.
41
 Zaradi naraščajočih potreb nabora in 
učinkovitejše davčne politike je bila v vojskujočih se državah posledično pospešena tudi 
upravna modernizacija. Pri tem so sprte kneževine marljivo posnemale svoje tekmice, skupna 
pa so jim bila predvsem prizadevanja po omejitvi moteče upravne avtonomije plemstva s 
pomočjo procesa birokratizacije. Na tem področju so se za najbolj koristne izkazali prav 
nasveti filozofske šole legalistov. Potujoči legalistični učenjak Shang Yang je tako postal 
nosilec reformnega procesa v državi Qin, ki je z njegovo pomočjo močno pospešila pobiranje 
davkov in rekrutacijo nabornikov. Poslušnost podložnikov je bila izsiljena s strogimi predpisi 
                                                          
37
 Rošker (1992) Zmajeva hiša: oris kitajske kulture in civilizacije, 96–97. 
38




 Rošker (1992) Zmajeva hiša: oris kitajske kulture in civilizacije,  98–99. 
41
 Kiser, Cai (2003) War and Bureaucratization in Qin China, American Sociological Review, 516–518. 
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o kolektivni odgovornosti; fevdalne posesti so bile nadomeščene s sistemom okrožij (xian), ki 
jih je upravljal s strani osrednje vlade imenovan in plačan magistrat; uvedeno je bilo 
centralizirano pobiranje davkov v obliki glavarine; nadzor nad delovanjem uprave se je 
izvajal z rednim poročanjem; moč aristokracije je bila dodatno omejena z izbiranjem državnih 
uslužbencev glede na sposobnost in zasluge, brez ozira na družbeno poreklo.42 Upravna 
reforma se je nadaljevala v času združenega cesarstva dinastije Qin, z njo pa so bili 
postavljeni administrativni temelji vseh naslednjih dinastij. Sistem okrožij in njim nadrejenih 
provinc je bil v svoji zamišljeni obliki dokončno formaliziran v obdobju dolgožive dinastije 
Han, ko so se kompleksne institucije centralizirane države dokončno ukoreninile ter dosegle 
stanje utečenosti in trajnosti v nadaljnjem razvoju cesarstva.43 Težnja po centralizirani oblasti 
je sicer izvirala že iz političnega in gospodarskega ustroja države Qin, ki je bil kasneje 
preslikan na združeno cesarstvo istoimenske dinastije. Njeni militaristični vladarji so se že od 
samega začetka bolj zanimali za kopičenje bogastva v okviru svobodne konkurence kot pa za 
klasični kitajski fevdalizem, zato sta trgovanje in trgovski sloj tudi v enotnem cesarstvu igrala 
večjo vlogo kot v času predhodnih dinastij: V skladu s tem je bil za upravljanje novega 
imperija izbran nauk legalizma, ki je težil h konceptu mehanskega družbenega reda z 
zakonom kot osrednjim merilom za vse družbene procese.44 Takšen sistem je že po svoji 
naravi gravitiral k enotnosti na vseh področjih življenja. Izenačitev ljudstva kot enovitega 
mehanizma delovanja države v razmerju do vladarja kot nezmotljivega suverena je vodila k 
nadaljnjemu odpravljanju privilegijev plemstva, ki je s preselitvijo v prestolnico in 
prodajanjem zemlje izgubilo tudi materialno osnovo svoje oblasti, zaradi moteče intelektualne 
raznolikosti pa je nezaželen postal tudi nekoč ugleden sloj učenjakov – uradniški položaji so 
tako postali rezervirani predvsem za vojaške častnike in člane pomembnih trgovskih družin.45  
Legalistična filozofija, ki jo je do potankosti razvil Han Fei (umrl leta 233 pr. n. št.), se v 
določeni meri resda približa Montesquieujevemu idealu vladavine prava v ustavni monarhiji, 
saj tudi Han Fei vidi zakonito vladavino v sistemu, ''kjer osrednja vlada ustvarja zakonske 
predpise, ki so pisna in javno objavljena pravila, po katerih se mora ravnati celo sam pravični 
                                                          
42
 Kiser, Cai (2003) War and Bureaucratization in Qin China, American Sociological Review, 526–529. 
Zasledovanje ideala meritokracije je bilo tako intenzivno, da so bili na pomembne javne funkcije pogosto 
imenovani tudi tujci. Mnogi med njimi so dosegli celo najvišje položaje med vladarjevimi ministri (ibid.). 
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 Ch'ien (1982) Traditional Goverment in Imperial China, 1. 
44
 Rošker (1992) Zmajeva hiša: oris kitajske kulture in civilizacije, 101–102. 
45
 Ibid. Skupaj z integracijo in poenotenjem združenega cesarstva, ki je bila dosežena s standardizacijo mer, 
uteži, denarja, pisave, prometnih povezav in državne uprave, si je absolutistična oblast prizadevala tudi za 
duhovno poenotenje prebivalstva; pri tem so bile preganjane disidentske, na politični etiki temelječe in s tem 
legalistični miselnosti nenaklonjene filozofske šole, ki bi lahko z moralnim vrednotenjem delovanja oblasti 





 Tudi tu pa se ne moremo izogniti Montesquieujevi dilemi o despotski naravi 
vladavine, ki ni omejena z avtonomnimi mehanizmi nadzora nad oblastno samovoljo. 
Centralistična narava legalizma s svojo težnjo po enakosti pred zakonom odpravlja tipične 
fevdalne privilegije političnega posredovanja, vladar pa z lastnim birokratskim aparatom 
neposredno izvaja svojo politično oblast nad ljudstvom. Po Montesquieuju je bil ravno ta 
pojav ublažen z monarhičnim principom časti in pripadajočimi privilegiji političnih 
mediatorjev. Vsemogočna avtoriteta zakona pa ni nikoli prepričala tudi konfucijancev, ki so 
bili mnenja, ''da samo strah pred kaznijo škoduje le občutku ljudi za čast.''47  
3.3 Zlitje dediščine legalizma in konfucijanstva  
 
Legalistično cesarstvo dinastije Qin je kljub velikim dosežkom na vojaškem in še posebej na 
upravnem področju – večji del poenotenih administrativnih standardov je ostal v veljavi še 
nadaljnji dve tisočletji – razpadlo le nekaj let po smrti prvega cesarja.48 Rigidna avtokratska 
oblast je od ljudstva zahtevala izredno visoke dajatve, ki so se plačevale tako v pridelkih in 
denarju kot tudi s prisilnim delom. Slednje se je opravljalo na velikih državnih projektih in v 
obliki vojaške službe, za kršitve teh obveznosti pa so bili predpisane izredno stroge kazni. 
Prav v nepopustljivem izvajanju strogih zakonov, ki so temeljili predvsem na sistemu strogih 
sankcij, bi lahko našli glavni vzrok za propad režima; kazni za neizpolnitev obveznosti so bile 
zaradi svoje krutosti praktično izenačene s posledicami upora proti oblasti.49 Padcu 
centralistične vladavine dinastije Qin je sledilo obdobje ponovne politične razdrobljenosti. 
Večina novonastalih držav je zatrjevala nasledstvo starih kneževin, sčasoma pa so morale 
priznati nadvlado nove dinastije Han, ki jo je ustanovil bivši kmečki upornik Liu Bang. Le-ta 
se je zavedal pogubnosti avtokratskega centralizma, ki je pripeljala do padca dinastije Qin, 
zato je stari birokratski sistem obdržal le v osrednjem delu svojega cesarstva, na ostalih 
območjih pa je vzpostavil fevdalne odnose z avtonomnimi kraljevstvi, ki so jih najprej vodili 
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 Cit po: Tao (2009) Drawing the Dragon: Western European Reinvention of China, 79.  
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 Cit. po: ibid. O tem je govoril tudi Konfucij: ''Kdor z odredbami vodi in s kaznimi ureja, bo videl, da se mu 
ljudstvo izmika in da nima vesti. Če pa vodiš s krepostjo in urejaš z obredi, boš videl, da ljudstvo ne ukrepa le po 
svoji vesti, ampak pri tem sledi tudi svojemu prepričanju.'' Prevod po: Konfucij, POGOVORI II, 3 (2005), str. 9. 
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 Qin Shi Huang (259–210 pr. n. št.) se je za prvega cesarja (huangdi) oklical že s svojim vladarskim imenom. 
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 Kiser, Cai (2003) War and Bureaucratization in Qin China, American Sociological Review, 530. Nevzdržnost 
takšnega sistema je lepo prikazana tudi na primeru dogodka, ki je vodil k vsesplošni vstaji proti legalističnemu 
režimu dinastije Qin. Leta 209 pr. n. št. se je skupina nabornikov zaradi močnega dežja zamudila na poti k 
svojemu cilju. Za takšno opustitev dolžnosti je bila ne glede na okoliščine dejanja predpisana smrtna kazen, zato 
sta se dva rekruta v želji po golem preživetju odločila za upor; ker je tudi večji del ostalega prebivalstva sovražil 
splošno razširjenost izjemno strogih sankcij, se je upor nabornikov kmalu razširil v pravo vseljudsko vstajo, ki je 
čez tri leta pripeljala do konca vladavine dinastije Qin (ibid.). 
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lokalni zavezniki novega cesarja, kasneje pa zaradi nevarnosti upora le še njegovi sorodniki.50 
Nova dinastija je s postopno širitvijo centraliziranega upravnega sistema na preostale dele 
cesarstva kmalu trčila ob problem pomanjkanja primernih kadrov. Dolgoročna prepustitev 
uradniških položajev vojaškim častnikom zaradi velikih političnih tveganj ni bila preveč 
smiselna, prvi cesar Liu Bang – bolj poznan po svojem posmrtnem imenu Gaozu – pa je 
zaradi svojega skromnega porekla tako kot večina kitajskih kmetov preziral trgovce, saj naj bi 
ti le goljufali preproste ljudi.
51
 Poleg tega je bila trgovskemu sloju izrazito nenaklonjena tudi 
znova oživljena konfucijanska misel.52 Zlom kitajske aristokracije, do katerega je prišlo zaradi 
pogostosti vojaških spopadov in birokratizacije upravljanja države, ter zatrtje starega 
''disidentskega'' sloja učenjakov v času avtokratske dinastije Qin, sta torej privedla do 
pomanjkanja ustreznih kandidatov za uradniške položaje. Nova oblast se je zato obrnila na 
predstavnike novonastalega sloja veleposestnikov, ki ga še najbolje opiše izraz imenitniki.53 
Socialno-gospodarski temelj te skupine so bile močne družine, ki so si lastile velika posestva, 
na katerih so, v zameno za dajatev v obliki dela pridelka, kmetje obdelovali zemljo. Medtem 
ko je eden od starejših sinov običajno prevzel vodenje posestva, so se ostali naseljevali v 
pomembnejših upravnih središčih, kjer so se zaradi materialne preskrbljenosti svoje družine 
lahko potegovali za državne službe. V skladu s tradicionalnim kmečkim dojemanjem o 
organski povezanosti družine oz. klana kot temelja družbenega ustroja, so družinske vezi tako 
igrale pomembno vlogo tudi pri kopičenju gospodarske in politične moči v rokah teh družin.54 
Tako kot njegov predhodnik se je tudi drugi cesar dinastije Han bal, da bi lahko naraščanje 
moči centralizirane birokratske države pri ljudstvu vzbudilo neprijetne spomine na krutost 
legalističnega režima, zato je za uradno ideologijo države izbral bolj humano konfucijansko 
filozofijo. Ker pa je bilo konfucijanstvo treba prilagoditi novim družbenim razmeram, je 
filozof Dong Zhongshu cesarsko oblast povezal s strukturo in principi vesolja. Posledica 
takšnega zlitja stare konfucijanske filozofije in obstoječe legalistične prakse je bila nova 
državna ideologija – konfucianizem.55 Uveljavljanje konfucianizma v družbi je sicer potekalo 
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 Zanašanje na družinske vezi ni prineslo dolgoročnega miru, saj se je že čez nekaj desetletij sedem delno 
samostojnih kraljestev združilo v uporu proti centralni vladi. Vladajoča dinastija je politično krizo izkoristila za 
razširitev centraliziranega upravnega sistema na celotno območje cesarske države. Povzeto po: Kiser, Cai (2003) 
War and Bureaucratization in Qin China, American Sociological Review, 530–532.     
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 Rošker (1992) Zmajeva hiša: oris kitajske kulture in civilizacije, 106. 
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 Omenjeni pogled izvira iz tradicionalne povezanosti kitajske družbe z namakalnim poljedelstvom. Medtem ko 
so bili skupni napori oblastnih struktur in kmečkega prebivalstva usmerjeni k ohranjanju gospodarskih temeljev 
agrarne družbe, so bili trgovci videni predvsem kot izkoriščevalski monopolisti. Povzeto po: Adshead (1961) 
Dragon and Eagle: A Comparison of the Roman and Chinese Empires. Journal of Southeast Asian History, 17. 
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 Saje (2009) Veličina tradicionalne Kitajske: zgodovina Kitajske od dinastije Qin do Song, 71–72. 
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počasi, zaradi poudarka konfucijanske filozofije na pomenu izobrazbe pa se je vedno več 
vplivnih ljudi začelo zanimati za študij klasičnih del, kar je izobraževanje kmalu potisnilo v 
domeno konfucijanstva; z obzirom na takšno družbeno klimo zato ni presenetljivo, da je leta 
136 pr. n. št. s cesarskim odlokom pet klasičnih knjig, povezanih s konfucijansko filozofsko 
šolo, postalo učna snov za izobraževanje uradnikov.56 V času dinastije Han je tako zaradi 
vpliva izrazito moralistične konfucijanske misli tudi za uradništvo začelo veljati, da ni dovolj 
biti izurjen le v branju in pisanju, saj se mora pravi izobraženec znati tudi pravilno vesti. 
Uradništvo se je s tem prelevilo v nov sloj učenjakov, ki so za pridobitev uradniške službe 
morali dokazati svoje poznavanje klasičnih del z opravljanjem državnih izpitov.57 Takšen 
način zaposlovanja uradnikov sicer predstavlja nekakšen prototip moderne meritokracije 
oziroma izbora kandidatov glede na zasluge in sposobnosti, vendar Rošker opozarja, da je tak 
sistem le še okrepil oblastniški sistem imenitnikov, saj noben navaden kmet ni imel na voljo 
dovolj materialnih sredstev in prostega časa za pridobitev tako obsežne izobrazbe; poleg tega 
je bilo še pred izpitom zaželeno pridobiti priporočilo kakšnega od višjih uradnikov, ki bi bil 
pripravljen pod svoje okrilje sprejeti novega varovanca, pri čemur so pomembno vlogo brez 
dvoma igrale tudi povezave med imenitniškimi klani.58 Prisotnost tipičnega odnosa med 
pokroviteljem in varovancem (oz. klientom) med procesom uradniškega izobraževanja v 
nekoliko drugačni luči omenja tudi Saje.59 Omenjeni sistem priporočil naj bi se sicer razvil 
ravno z namenom preprečevanja nepotizma in klientelizma, kar predstavlja svojevrstno 
ironijo. Z namenom zmanjšanja vpliva vojaških struktur med uradništvom naj bi cesar od 
svojih uradnikov namreč zahteval, da se mu priporočijo ustrezni kandidati, ki bi nato svoje 
talente dokazali z opravljanjem preizkusa znanja; v kolikor kandidat testa ni opravil, je bil 
njegov pokrovitelj kaznovan.
60
 Ta postopek se je sčasoma razvil v sistem državnih izpitov, za 
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 Saje (2009) Veličina tradicionalne Kitajske: zgodovina Kitajske od dinastije Qin do Song, 71–72. Omenjena 
dela, ki so kmalu postala znana kot Pet klasik, so bila: Knjiga pesmi (Shi jing), Knjiga dokumentov (Shu jing), 
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njihove vsebine je bila oblikovana s strani vodilnih učenjakov tistega časa in tako prilagojena takratnim 
družbenim razmeram ter ustroju države, kar je sčasoma pripeljalo tudi do zgladitve grobih legalističnih principov 
birokratskega cesarstva (ibid. 72–73). 
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 Saje opisuje zanimivo navado med tedanjimi uglednimi učenjaki, ki so kot pokrovitelji sprejemali številne 
mlajše kliente in jih kot mentorji usmerjali v izobraževanju. Večje število klientov je zviševalo družbeni ugled 
pokrovitelja, po drugi strani pa so varovanci resda pričakovali, da jim bo priporočilo mentorja – ali pa celo že 
samo njegov ugled – pomagal pri kandidiranju za državno službo; čeprav že materialni pogoji za pridobitev tako 
zahtevne izobrazbe postavljajo v boljši položaj varovance iz premožnih imenitniških družin, bi vsaj v omenjenih 
primerih lahko šlo tudi za širše pojmovanje mentorstva v celotnem procesu izobraževanja kot pa za čisti 
nepotizem. Povzeto po: Saje (2009) Veličina tradicionalne Kitajske: zgodovina Kitajske od dinastije Qin do 
Song, 73. 
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 Kiser, Cai (2003) War and Bureaucratization in Qin China, American Sociological Review, 532. 
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opravljanje katerih so kandidate pripravljali na cesarski upravni akademiji v prestolnici 
(ustanovil jo je cesar Wu leta 136 pr. n. št.), kandidati pa so za šolanje na tej instituciji še 
vedno potrebovali priporočilo višjega uradnika.61 Sistem rednega opravljanja državnih izpitov 
se je sicer razvil šele dobrih tisoč let pozneje v obdobju dinastije Song, ko je bila s cesarskim 
odlokom iz leta 1065 kandidatom vsaka tri leta omogočena udeležba na izpitnih preverjanjih, 
raven uradniškega položaja uspešnega kandidata pa je bila odvisna od stopnje, na kateri je bil 
izpit opravljen, ter celo od števila doseženih točk.62 Z vzponom neokonfucianizma so bili 
razširjeni tudi temelji konfucijanske izobrazbe. Ti so po novem obsegali Štiri knjige,63 Pet 
klasik, zgodovino dinastij ter izurjenost v kaligrafiji; preizkusi strokovnih znanj pri uradniških 
izpitih niso bili razširjeni, saj so bili izobraženi uradniki predvsem varuhi hegemonije 
tradicionalnih vrednot elitnega razreda, ki je zaradi uniformiranosti klasične izobrazbe 
predstavljal ideološko vezivo celotnega imperija.64  
Sistem državnih izpitov ni zagotavljal le primernega nabora kandidatov za uradniške položaje, 
temveč je prispeval tudi k utrjevanju legitimnosti državne oblasti. Neposreden odnos med 
cesarjem in kandidati, ki so se potegovali za najvišje položaje v državi, je bil formaliziran že 
ob koncu desetega stoletja z dodatnim preizkusom znanja za kandidate, ki so opravili državni 
izpit na najvišji stopnji. Preizkus je na tej stopnji v svoji palači nadzoroval sam cesar, njegov 
položaj vrhovnega izpitnega izpraševalca pa ni bil presenetljiv, saj je tudi vrhunska klasična 
izobrazba, ki so jo vladarju omogočali najboljši učitelji, predstavljala izraz vladarjeve 
nravnosti in s tem prispevala k legitimaciji njegove politične oblasti.65 Mistifikacija izpitnega 
sistema je imela podoben učinek tudi na širšo družbo, saj naj bi takšna ureditev omogočala 
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 Rošker (1992) Zmajeva hiša: oris kitajske kulture in civilizacije, 139. 
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 Od leta 1313 pa vse do dokončnega propada kitajskega cesarstva se je v skladu z načeli reformiranega 
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64
 Elman (1991) Political, Social, and Cultural Reproduction via Civil Service Examinations in Late Imperial 
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vsakemu prizadevnemu posamezniku, da se ne glede na svoj socialni izvor – ter ob zadostni 
naklonjenosti usode oziroma kozmičnih sil – povzpne po družbeni lestvici.66 Posodobljen in 
formalno bolj odprt sistem državnih izpitov, ki se je uveljavil v obdobju dinastije Song, je v 
praksi sicer ostajal daleč od ideala zagotovljenih enakih možnosti, saj so materialne zmožnosti 
za pridobitev klasične izobrazbe ostajale omejene predvsem na razred imenitnikov. Omejujoči 
učinki socialne neenakosti pri napredovanju po družbeni lestvici so bili pri tem tesno povezani 
tudi s kulturno-lingvistično diskriminacijo, saj je uporaba mandarinskega narečja pri recitaciji 
v klasični kitajščini pisanih del za tiste, ki se z zanje skoraj tujim jezikom in pisavo niso 




3.4 Konfucianizem in narava oblasti 
 
Opisani sistem je svojo teoretično osnovo črpal iz konfucijanskega načela egalitarnosti glede 
možnosti vsakega posameznika, da z upoštevanjem običajev in negovanjem svoje nravnosti 
doseže status plemenitnika – cilj takega odličnika ni le osebna rast ali celo vloga orodja v 
rokah drugih, temveč gre za osebo, ki ji pripada vodilni položaj v družbi.68 Po Konfuciju se 
plemenitnik oblikuje, da bi ljudstvu prinesel mir.
69
 V praksi pa je konfucianizem kot uradna 
ideologija birokratske države skrbel predvsem za ''obnavljanje uradniške elite, ki je bilo tesno 
povezano s socialno reprodukcijo imenitniškega razreda.''70 Oblastna promocija enakih 
možnosti glede napredovanja v družbi se navkljub precej očitni socialni in kulturni 
diskriminaciji ni ujela v past nekonsistentnosti, saj je že sama konfucijanska filozofija, ki je 
služila za idejno osnovo družbene ureditve, po svoji naravi predstavljala pravo nasprotje 
legalistični težnji k izenačevanju vseh in vsakogar pred vsemogočnim zakonom.71 Poleg 
večno prisotnega tradicionalističnega sistema hierarhično urejenih razmerij, ki je vsakemu 
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posamezniku določal njegov položaj in z njim povezane dolžnosti v družbi, je konfucianizem 
v praksi le še nadgradil izvorni nauk o vladavini moralne elite. Že sam Konfucij (551–479 pr. 
n. št.) je razlikoval med moralno nadrejenimi odličniki oz. plemenitniki, ter neartikuliranimi 
''prostaki''. Po njegovih besedah je ''plemenitnik izveden v dolžnosti, prostak pa v 
koristnosti.''
72
 Če sodimo po kratkotrajnosti legalistične vladavine v obdobju združenega 
cesarstva dinastije Qin, je bilo rigidno izenačevanje, ki so ga brez posebnega ozira na moralo 
in obredna pravila s svojimi zakoni izvajali legalisti,
73
 kitajskemu ljudstvu očitno v precej 
večje breme kot moralistična narava prava in kulturno-etično razslojevanje, ki je sodilo h 
konfucijanski etiki, v formalizirani obliki pa tudi k ideologiji cesarskega konfucianizma. Izbor 
kandidatov za uradniške položaje na podlagi njihove osebne integritete in sposobnosti, ki naj 
bi ga zagotavljal sistem državnih izpitov, je predstavljal ideal dobre vladavine, saj naj bi bila 
za  uspešno delovanje cesarske države moralna veličina nosilcev oblasti pomembnejša od 
vsake institucionalne ali pravne reforme.
74
 To sicer ni pomenilo, da sta se morala in pravo v 
praksi cesarskega konfucianizma medsebojno izključevala. V teoretičnih bojih med 
konfucijanci in legalisti so bila nasprotja med konfucijanskim obredom oz. običajem (li), ter 
legalističnim konceptom pozitivnega prava oz. zakona (fa), videti nepremostljiva, saj so stari 
konfucijanci, podobno kot utemeljitelj daoizma Laozi, zakone odklanjali z razlago, da bi 
zapisane zapovedi in prepovedi ljudi spodbujale predvsem k izigravanju uzakonjenih pravil.
75
 
Združitev stare konfucijanske etike in utečene legalistične prakse centraliziranega cesarstva 
pa je vodila k pravemu pomešanju prej težko združljivih pojmovanj. Medtem ko so legalisti iz 
svojega pogleda na vladavino prava v večji meri izključili moralo, so ''psevdo-konfucijanci'' v 
obdobju dinastije Han celoten sklop moralnih standardov kitajske družbe vključili v sistem 
pozitivnega prava, kar je posledično pripeljalo celo do kriminalizacije neetičnega ravnanja.76 
Montesquieujeva ugotovitev, da na Kitajskem ni jasno definiranih mej med moralnimi, 
verskimi, družbenimi in pravnimi pravili,77 se na primeru cesarskega konfucianizma izkaže za 
presenetljivo natančno. Sam sicer vidi v odsotnosti jasno definiranega zakonskega urejanja 
vzrok za trdoživost despotizma, saj nejasna kombinacija različnih norm teži predvsem k 
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ohranjanju obstoječega stanja, despota pa postavlja v vlogo izvrševalca obstoječih običajev,78 
vendar pa ravno tu Montesquieu pride v nasprotje s svojo definicijo despotizma kot 
''vladavine nepredvidljivosti in samovolje, kjer lahko despot v odsotnosti zakonskih omejitev 
poljubno ustvarja ali krši pravila.''79 Montesquieu pripisuje določeno moč omejevanja 
despotove volje predvsem verskim pravilom,
80
 vendar pa noben občutek dolžnosti ali 
katerakoli druga vrlina ne moreta oplemenititi sistema, katerega primarni princip delovanja je 
strah; ker le-ta predstavlja bistvo despotske vladavine, despotizem v nobenem primeru ne 
more postati zmeren ali razsvetljen, despotska oblast pa nikoli ne trpi kakršnihkoli omejitev.81 
Montesquieu je videl v kombinaciji pozitivnega prava ter avtonomnih nadzornih institucij, ki 
bi bdele nad izvajanjem ustavnih in procesnih garancij, zapisanih v zakonih, najboljše 
zagotovilo za preprečevanje oblastne samovolje. Tudi kitajska legalistična izkušnja z 
legalistično ''vladavino prava'' v odsotnosti vsakršnih blažilcev oblastne arbitrarnosti pritrjuje 
trditvam velikega francoskega misleca, da samo zapisani in javno objavljeni zakoni ne 
predstavljajo zadostne zaščite pred pojavom despotizma. Neomejena in enotna oblast je tako 
zanj kot za sorodno misleče zahodne mislece predstavljala nepredstavljivo grožnjo svobodi in 
pravicam posameznika. Kljub temu pa se pri tem pojavlja vprašanje kompatibilnosti koncepta 
delitve oblasti z vzhodnoazijskim, tipično konfucijanskim razumevanjem vseobsegajoče 
kozmične harmonije, katere odslikava naj bi bili tudi človeški odnosi. Tako kot oblast, ki naj 
bi s svojim zgledom, v izjemnih primerih pa z neposrednim urejanjem, skrbela za skladnost 
med zemeljskim in kozmičnim redom, so bile tudi družinsko povezane družbene podenote kot 
del širšega reda dolžne opravljati urejevalne naloge.82 Takšno organsko pojmovanje družbenih 
razmerij se kaže tudi v tradicionalni prevladi vertikalnega značaja prava,83 saj je 
''zasebnopravne'' spore, v kolikor niso bili razrešeni s poravnavanjem znotraj družbenih 
podenot, zaradi zaščite družbene (oz. kozmične) harmonije vertikalno urejala država s 
kazenskopravnimi ukrepi. Podrejanje vseh in vsakogar univerzalnemu redu, ki naj bi temeljil 
na ohranjanju harmoničnih odnosov prek spoštovanja vzajemnih obveznosti – le-te izhajajo iz 
položaja posameznika v družbi – posledično ni spodbujalo razvoja človekovih pravic.   
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Vendar pa odsotnost klasičnega koncepta pravic, kot nam je poznan iz zahodnih filozofskih 
tradicij, ne pomeni nujno hkratne odsotnosti vsakršnega občutka za zaznavanje zlorab oblasti. 
Montesquieu velik pomen pri preprečevanju arbitrarnega ravnanja oblasti pripisuje 
uveljavljenemu načelu zakonitosti. Nejasna ločnica med zakoni in različnimi družbenimi 
normami naj bi samovoljnim oblastnikom pomagala vzdrževati obstoječe stanje v družbi, kar 
izhaja tudi iz nekoliko kontradiktorne definicije orientalskega despota – ki naj bi sicer bil 
utelešenje nepredvidljivosti in poljubnosti – kot nekoga, v čigar moči je le to, da ohranja 
obstoječe običaje in prakso.84 Glede na moč običaja oz. obrednega pravila v kitajski družbi, ki 
jo priznava tudi sam Montesquieu z besedami, ''da je bilo izvrševanje oblasti na Kitajskem ob 
doslednem spoštovanju obredov dobro urejeno,''85 pa bi lahko sklepali, da je pri delovanju 
cesarskega konfucianizma šlo za nekaj več kot zgolj za omejevalni vpliv verskih norm.  
Moralna pravila že zaradi svoje narave ne morejo biti v celoti vključena v pozitivno 
zakonodajo, zato so bila kot taka predvsem predmet interpretacije s strani učenjakov, ki so se 
s pomočjo svoje klasične izobrazbe kot varuhi moralnega reda trudili vzdrževati sistem 
etičnih pravil; le-ta naj bi zavezovala tako vladarja in njegove uradnike kot tudi izobražence 
in ljudstvo nasploh.
86
 Kljub svoji strogosti so ta pravila vedenja (li) ostajala nezapisana, zato 
so bila v nasprotju z napisanimi zakoni prožnejša ter jih je bilo možno razlagati v skladu s 
posebnimi situacijami.
87
 V obdobju dinastije Han je li v določeni meri postal primerljiv z 
zahodnim pojmovanjem naravnega prava, saj je bil kot odsev ''nebeške poti'' (tian dao88) 
nadrejen človeški oblasti, obenem pa ji je zagotavljal tudi politično legitimnost.89 Le ta se je 
izražala prek pravnega urejanja, ki naj bi se ujemalo s potjo Neba. Takšno pojmovanje 
slikovito povzemajo besedila iz zgodnjega obdobja dinastije Han, ki na obrede (li) gledajo kot 
na zakon krepostnosti, kazensko pravo pa namenjajo tistim, ki mu ne sledijo; njihovo 
sporočilo je skladno z učenjem, kot ga je razvil ideolog hanskega konfucianizma Dong 
Zhongshu (pribl. 179–104 pr. n. št.), ki vladarja postavlja v vlogo izvrševalca ukazov Neba.90 
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Pozitivno pravo in vladarjevo ravnanje sta torej podrejena višjemu moralnemu redu, ki se 
kaže v obredih (li). Ti naj bi odsevali merila, katera izvirajo iz pojmovanja Neba kot danosti, 
ki opredeljuje notranjo realnost posameznika. Takšen pogled je bil posledica transformacije 
verovanja v Nebo kot abstraktno in antropomorfno moralno instanco – ki je prevladovalo v 
zgodnjih obdobjih zahodne dinastije Zhou – v vero v racionalni ustroj vesoljstva, ki je 
spremenila pojmovanje Neba (tian) iz najvišjega transcendentalnega božanstva v mnogo širši 
moralni koncept narave; prvotno religiozni pogled se je razvil v sistem sofisticirane etike, ki 
ga je v povezano celoto zaokrožil Konfucij.91  
3.4.1 Li kot nepisana ustava tradicionalne Kitajske 
 
''Plemenitnik naj ravna s podrejenimi, kot veleva obredno pravilo, podrejeni pa naj služi 
plemenitniku, kot mu veleva zvestoba.''
92
 Moralno izpopolnjenih posameznikov, ki bi po 
Konfuciju morali tvoriti jedro družbene elite, torej že sam mojster ni videl kot privilegiranega 
razreda, ki bi bil prost vseh dolžnosti in omejitev v razmerju do podrejenih. Vrline 
plemenitnikov naj bi z izvajanjem obredov postale celo tako izrazite, da bi moral razred 
odličnikov prestopke in neetična ravnanja v svojih vrstah učinkovito regulirati že s pomočjo 
kesanja in samokritike; neartikulirane prostake, nesposobne uporabe sofisticiranih obredov in 
sledenja zgledu plemenitnikov, je bilo seveda dovoljeno kaznovati na podlagi zakona.
93
  
Močno soodvisnost kitajskih zakonov in obredov (li) je zaznal tudi Montesquieu, ki je v stilu 
zgodnjih konfucijancev uporabi kazenskih sankcij pripisal podobno dramatične učinke: Tudi 
sam je namreč menil, da takrat, ko njeni vladarji pri izvrševanju oblasti namesto k etičnemu 
zgledu težijo h kaznovanju, kitajska država zdrsne v kaos.94 To pa ni pomenilo, da sta se etika 
in zakonska prisila v legalistično naravnani praksi cesarskega konfucianizma medsebojno 
izključevali. Še več, združitev konfucijanske filozofije in birokratske države v obdobju 
dinastije Han je pripeljala do transformacije nekoč kontradiktornih pojmov li in fa v enovit 
koncept dveh funkcij oblasti, negativne (yin) in pozitivne (yang), kar je pripeljalo do težnje po 
normiranju moralnih standardov.
95
 Na drugi strani je tudi pravo ''povsem preplavila morala.''
96
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Za razliko od angloameriškega občega (Common Law) ter rimskega prava, kitajsko 
tradicionalno pravo ni razvilo ustreznega ravnotežja, pri katerem bi tako pravo kot morala 
lahko ohranila lastno svojevrstnost, ne da bi ju pri tem morali popolnoma ločiti.97 Kitajski 
koncept obrednega pravila (li) tudi sicer ni povsem primerljiv z zahodnim pojmom naravnega 
prava. Medtem, ko slednje predstavlja univerzalni ideal, ki omogoča vrednotenje pozitivnega 
prava,
98
 velja kot odgovor na dilemo o nejasnih mejah med pravom in moralo v 
vzhodnoazijskih filozofskih tradicijah ponoviti ugotovitev, ''da je resnica način bivanja v 
svetu in ne razmišljanje o njem''.99 To pa še ne pomeni popolne relativizacije moralnih 
vrednot, ki bi zaradi svoje spremenljivosti in prilagajanja trenutnim okoliščinam lahko 
popolnoma izgubile na pomenu. Kar bi na Kitajskem lahko razumeli kot naravno pravo, je 
bilo v konfucijanski družbi mogoče prevesti celo v napisane zakone, saj so medsebojnim 
razmerjem pripadajoče moralne dolžnosti imele večjo veljavo kot abstraktne pravice – 
konfucijansko načelo razumnega vladanja je namreč predvidevalo, da zakoni odsevajo običaj 
(li), pa tudi javno mnenje.
100
 Ravno ideja, da naj bi bil do vladanja upravičen tisti, ki se je 
izkazal z razumnim in pravičnim delovanjem, je tvorila bistvo nebeškega mandata.101  
Konfucijanska filozofija je v želji po doseganju ideala razumne in pravične vladavine močno 
poudarjala pomen moralne kultivacije vladajočih slojev, takšna vladavina pa naj bi posledično 
temeljila na občutku dolžnosti vladajočih do vladanih.102 Omenjene obveznosti torej ne 
izhajajo iz zakona, temveč izvirajo iz moralnih dolžnosti odličnika do podrejenih. Spoštovanje  
etičnih zavez naj bi bila logična posledica nenehne težnje k osebni moralni izpopolnitvi, v 
idealizirani harmonični družbi, osvobojeni medsebojnih konfliktov – vključno s tistimi med 
vladajočimi in vladanimi – pa ni bilo prostora za naravne pravice, kot so svoboščine 
posameznika, privolitev vladanih, ali pa pravica do upora ljudstva proti samovoljni oblasti.
103
 
Koncept nebeškega mandata je bil izrazito moralističen in kot tak svojemu nosilcu ni 
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zagotavljal samoumevne pravice do vladanja ''vsemu, kar je pod nebom'' (tianxia
104
), kljub 
temu pa tudi ljudstvu kot takemu ni podeljeval naravne pravice do upora proti neetičnemu 
vladarju. Z nebeškim mandatom podeljena tianxia kitajskih monarhov je bila z obzirom na 
velik pomen spoštovanja etičnih kriterijev resda odtujljiva,105 vendar celo Mencij kot najbolj 
humanistični med konfucijanci izbire pri tem ni prepuščal izključno ljudstvu. Mencij ljudstvu 
pripisuje le vlogo subjekta, skozi blagostanje katerega se izraža volja Neba. Čeprav se stopnja 
blagostanja odraža tudi v javnem mnenju, le-tega ne gre enačiti z voljo Neba, saj so slednjo 
zmožni razlagati samo t. i. pooblaščeni uslužbenci Neba, ki za svojo presojo posedujejo 
primerno znanje.
106
 Tianli, uradni odposlanec Neba, je po mnenju Mencija moral prihajati iz 
vrst politično aktivnega dela prebivalstva oziroma družbene elite. Z obzirom na tedanji 
fevdalni red dinastije Zhou so to skupino sestavljali ministri plemenitega porekla in fevdalni 
gospodje, še bolj kot družbeni izvor in ekonomska moč pa je bila za kvalifikacijo velikaša kot 
uradnega delegata Neba pomembna moralna popolnost; politično pasivni del prebivalstva, 
torej ljudstvo, je svoje upravičenje do blagohotne vladavine lahko izražalo s kolektivnim 
protestom, moralno-politična pravica do odstranitve tirana – in posledično tudi do izbire 
novega vladarja – pa je pripadala le izbranim nosilcem pooblastila Neba.107  
Oba velika konfucijanca iz Obdobja vojskujočih se držav, idealistični Mencij (372–289 pr. n. 
št.) in skeptični Xunzi (pribl. 312–230 pr. n. št.), sta bila kljub nasprotnim pogledom na 
človeško naravo popolnoma privržena konceptu kraljevske poti108 (wang dao), ki je 
predstavljala nasprotje t. i. poti hegemonov (ba dao).
 Slednja je bila osredotočena na 
kopičenje politične in ekonomske moči brez obzira na vsakršne moralne zadržke, v Obdobju 
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vojskujočih se držav pa je bila najbolj izražena v legalistično navdahnjenih reformah in 
ukrepih, s pomočjo katerih so sprte fevdalne kneževine krepile svojo vojaško moč.109 Brez 
dvoma je torej tudi kitajska politična filozofija – podobno kot Montesquieu pri svojem 
razlikovanju med despotsko strahovlado ter vladavinami, utemeljenimi na legitimnih 
političnih principih – ločevala med brezobzirno tiranijo čiste prisile ter zmernejšimi oblikami 
izvrševanja oblasti. Konfucij je za časa svojega življenja lahko opazoval poslednja desetletja 
iztekajočega se Obdobja pomladi in Jeseni, ki so bila zaznamovana z razpadanjem fevdalnega 
reda dinastije Zhou. Omenjena dinastija naj bi v preteklosti ustvarila izrazito humanistično 
civilizacijo, ki jo je povzemal pojem wen; ta predstavlja nasprotje vojaški sili (wu), smernice 
njenega delovanja pa določa li.110  
Tudi Konfucijeva naslednika v Obdobju vojskujočih se držav, Mencij in Xunzi, sta vsak na 
svoj način zasledovala ideal dobro delujoče vlade. Mencij pri tem poudarja pomen 
krepostnega vedenje vladarja, ki izvira iz njegovih visoko razvitih zasnov človeške dobrote; z 
negovanjem le-teh vladar postane modrec (sheng), njegova vladavina pa posledično temelji na 
človečnosti.111 Po Menciju je torej le človek z visokimi moralnimi kvalitetami, ki se zrcalijo v 
vzornem vladanju, upravičen do izvrševanja oblasti. Tudi po Xunziju naj bi bil vladar s 
svojim poznavanjem večnih zakonitosti narave Resnici (dao) najbliže, kljub identičnemu cilju 
pa Xunzi za razliko od idealističnega Mencija ne zaupa človeški naravi, katere sebičnost po 
njegovem poraja konflikte v družbi; Xunzi podobno kot Hobbes državo vidi kot varovalni 
mehanizem, ki ščiti vsakega posameznika pred človeškim zlom, v zameno za varnost pa se 
mora posameznik podrediti družbenemu sistemu in zatreti svoj sebični značaj.112 V skladu s 
Konfucijevo (re)definicijo pojma (legitimne) politične oblasti kot mehanizma korekcije 
obnašanja vladarja in ljudstva (zheng), si tudi obredno pravilo (li) lahko razlagamo kot 
ključno komponento ''konfucijanske ustavnosti.''113 Mojstrovo osnovno načelo o vodenju s 
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krepostjo (de) in urejanju z obredom (li) kot glavnemu principu delovanja politične oblasti 
(zheng) se jasno izraža tudi v dveh nasprotujočih, a hkrati komplementarnih načelih o 
vladavini obrednega pravila (lizhi) in vladavini vrlin (dezhi). Slednje je bilo bližje Mencijevi 
veri v prirojeno dobroto posameznika, medtem ko je Xunzi formalno nravnost videl kot boljše 
zagotovilo za preživetje organizacijskega ustroja države.114 Obe dimenziji ''konfucijanske 
ustavnosti'' v nobenem primeru ne moreta biti popolnoma ločeni, saj so obredna pravila (li) 
neločljivo povezana s kultivacijo moralnih vrlin (de), oba sklopa pa predstavljata le odsev 
notranje nravnosti.
115
 Najsi je slednja prirojena ali privzgojena, Konfucij in njegovi nasledniki 
so – ne glede na nekatera medsebojna nesoglasja – kitajskemu kulturnemu območju ponudili 
alternativo vladavini surove sile.  
3.4.2 Uporaba obrednega pravila v praksi tradicionalnih institucij 
 
Opisani, izredno sofisticirani sistem kitajske politične filozofije, bi praktičnega Montesquieuja 
– vsem humanističnim načelom navkljub – po vsej verjetnosti pustil ravnodušnega. Vrednote 
družbene elite ga za razliko od Voltaira same po sebi niso zanimale; pravi pomen političnih 
principov je ležal v možnosti njihove uporabe pri zaščiti pravic posameznika. V kolikor 
legitimna politična vodila, kot sta čast in vrlina, niso zmogle postati del pragmatičnih 
razmerij, ki bi z ohranjanjem ravnotežja med različnimi nosilci oblasti usmerjale vladavino k 
zmernosti pri izvrševanju oblasti –  in s tem stran od despotske samovoljnosti – je temeljni 
princip delovanja oblasti ostajal strah. Prav zaradi svoje praktičnosti je Montesquieu po sili 
razmer ostajal pragmatičen monarhist. Sam je sicer občudoval zmernost in uravnoteženost 
starodavnih vladavin, kot sta bili Atene in rimska republika, in kjer naj bi ob medsebojnem 
vplivanju elementov monarhije, aristokracije in demokracije, ljudstvo ostajalo izvorni nosilec 
politične suverenosti.116 Kljub temu pa je obliko vladavine praktično povezal z velikostjo 
države. Antične mestne republike so se zaradi svoje majhnosti lahko samoregulirale s 
pomočjo morale in družbenih pravil, državljanska vrlina delovanja v skupno dobro, ki je 
predstavljala njihov temeljni politični princip, pa se je jasno izražala tudi v konceptu 
popularne tožbe.117 Po drugi strani naj bi bila – zaradi pomanjkanja družbeno-politične 
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kohezivnosti med prebivalstvom – republikanska oblika vladavine neprimerna za večje 
države. Montesquieu izjemo dopušča le pri federaciji suverenih republik po zgledu obrambnih 
zvez grških polisov. Skupaj s konceptom mešane ustave (in iz njega izhajajočim sistemom 
delitve oblasti), se je ta ideja v precejšnji meri kasneje udejanila v politični ureditvi ZDA.118 
Montesquieu zagotovilo za svobodo posameznika, učinkovito izvrševanje politične 
suverenosti ter legitimacijo političnih odločitev torej vidi tako v mešani kot tudi čisti obliki 
vladavine, seveda pod pogojem, da slednja temelji na legitimnih principih, kot sta vrlina in 
čast, ter ne na strahu (oz. despotski samovolji).119   
Kitajsko cesarstvo naj bi z obzirom na Montesquieujevo razvrstitev tipov vladavin torej trpelo 
pomanjkanje faktorjev politične zmernosti v obsegu, ki ne zadostuje za izključitev despotske 
samovolje iz sfere političnega odločanja. Tudi poznejši zahodni opazovalci, kot sta bila Max 
Weber in priznani sinolog Étienne Balázs, so kitajsko elito povezovali s političnim 
monopolom konfucijanskih učenjakov-uradnikov: Le-ti naj bi v odsotnosti zemljiške 
aristokracije in cerkvene hierarhije omogočali vladavino avtokratske oblasti nad ogromno 
državo s štiristo milijoni prebivalcev, z onemogočanjem vzpona konkurenčnih družbenih elit 
pa zavrli tudi vzpon svobodnega meščanstva.120 Kitajska mesta naj bi zato bila predvsem 
administrativni centri, ki jim je vladala izobražena cesarska birokracija in ne samoupravne 
skupnosti podjetnih meščanov, ki bi lahko pripomogli k razvoju kapitalizma in družbenim 
spremembam.
121
 Konservativna birokracija naj bi torej bila odgovorna za to, da – kot se je 
izrazil Hegel – zgodovina Kitajske ni poznala napredka,122 obenem pa omenjena teorija ne 
ponudi zadostnega odgovora na vprašanje, zakaj je takšna struktura države (in družbe) 
zavirala zasebno pobudo in proces modernizacije le v nekaterih obdobjih, medtem ko v drugih 
sploh ni bilo opaziti omembe vrednega vpliva omejitev.
123
 Odgovor na to bi lahko iskali v 
dejstvu, ki ne govori v prid predstavi o vsemogočnih mandarinih, ki so samovoljno posegali v 
vse sfere družbe in sistematično zatirali vsakršno željo po napredku. Ob koncu osemnajstega 
stoletja je, z obzirom na število prebivalcev takratne Kitajske, okrožni magistrat kot državni 
funkcionar najnižje stopnje nadzoroval območje s skoraj tristo tisoč prebivalci; za primerjavo 
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je bil nosilec javne funkcije v predrevolucionarni Franciji v povprečju pristojon za tri tisoč 
ljudi.
124
 Podhranjenost upravnega aparata, službovanje v tujem okolju ter časovno omejen 
mandat uradnikov so imeli za posledico prepustitev izvajanja mnogih urejevalnih nalog 
lokalnim elitam, ki so si kljub svojemu neformalnemu statusu z državno birokracijo povečini 
delili kulturno pripadnost klasično izobraženi eliti; le-ta namreč ni bila sestavljena le iz 
aktivnih učenjakov-birokratov, temveč tudi iz bivših in potencialnih uradnikov, ki so z 
opravljanjem državnih izpitov različnih stopenj ponotranjili konfucijansko etiko.125  
V poznem cesarskem obdobju, ki sta ga zaznamovali dinastiji Ming in Qing, je privilegirani 
razred klasično izobraženih imenitnikov s sprostitvijo formalnih omejitev za pristop k 
državnim izpitov tudi formalno postal odprt celo za pripadnike tradicionalno preziranega 
trgovskega razreda, ki so s pomočjo klasične izobrazbe iz negotovega družbenega statusa – 
skupaj s svojo dejansko ekonomsko močjo  – s sprejetjem konfucijanske etike in kulturnih 
norm tudi sami prešli v elitni razred učenjakov.126 Posledica te transformacije je sicer bilo 
zmanjšanje možnosti razrednega konflikta med tradicionalno privilegiranim razredom 
zemljiških posestnikov ter podjetnim meščanstvom, kar je pripeljalo do nadaljnjega 
poenotenja družbene elite. Kulturna uniformiranost konservativne konfucijanske elite – najsi 
je šlo za uradništvo, veleposestnike ali trgovce – je tako dopuščala le malo prostora za razvoj 
''nacionalne buržuazije'' oziroma neodvisnega poslovnega razreda,127 kljub temu pa se je z 
asimilacijo mnogih trgovcev v družbeno elito vpliv poslovnih krogov na državno politiko 
močno povečal.128 Poslednja cesarska dinastija Qing je tako v osemnajstem stoletju poleg 
uvedbe trgovanju naklonjenih reform, kot so zaščita premoženjskih pravic trgovcev (ye) pred 
oblastnimi zlorabami in drugimi nevšečnostmi, celo prilagodila konfucijansko državno 
doktrino novim razmeram.
129
 Omenjene prilagoditve so sicer ostajale v mejah temeljnih 
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konfucijanskih principov. Uradništvo se je vzporedno z gospodarskim razvojem pri svojem 
delu vse bolj zanašalo na storitve trgovcev in podjetnikov, vendar je paternalistična država pri 
tem ohranjala svojo vlogo zaščitnika šibkih, zato ob večjih krizah ni oklevala pri 
posredovanju v korist nižjih slojev. Za razliko od Anglije, kjer je država proti nezadovoljnim 
množicam nastopala kot zaščitnica prostega trga ter s tem tudi ''legitimnih interesov'' lastnikov 
kapitala, je oblast na Kitajskem kot varuh družbene harmonije z državnim intervencionizmom 
– predvsem v korist šibkejših – poskušala izsiliti pravično rešitev za vse vpletene strani.130 
Čeprav so bili razlogi za ohranjanje socialnega mira brez dvoma tudi pragmatične narave, se 
je takšen način izvrševanja oblasti povsem skladal s konfucijanskim načelom razumnega 
vladanja. Le-tega sta namreč definirali tako obredno pravilo (li) kot tudi upoštevanje javnega 
mnenja.
131
 V določeni meri bi lahko celo ocenili, da je ''konfucijanska ustavnost'', ki se je 
manifestirala v obredu oziroma običaju (li), določala okvire dopustnega delovanja tako v 
javnopravnih kot tudi v zasebnopravnih odnosih – v organsko dojemani skupnosti se sicer oba 
sklopa razmerij tesno prepletata. Konfucianizem kot državna ideologija po svoji naravi ni 
etatističen, saj velik del odgovornosti prenaša na družbene podenote,132 kljub temu pa državi 
ne nalaga le vloge nočnega čuvaja, saj v primeru potrebe po oblastni intervenciji le-ta – zaradi 
vertikalne narave prava ter uzakonjenih etičnih standardov – pokriva mnogo širše področje, 
kot je vzdrževanje javnega reda in miru.  
V teoriji je magistrat kot načelnik okrožja, ki je bil na ta položaj – za največ dva triletna 
mandata – imenovan na predlog guvernerja province, s pomočjo podrejenih uslužbencev 
nadzoroval celotno dogajanje na področju svoje jurisdikcije.133 Magistrat je kot klasično 
izobraženi uradnik – mandarin134 na svoji stopnji neposredno odločal predvsem v sodnih 
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postopkih, specifične upravne naloge pa je prepuščal strokovno usposobljenim pomočnikom – 
tajnikom,
135
 ki so skupaj z magistratom kot načelnikom okrožja tvorili nekakšno lokalno 
vlado.
136
 Delovanje okrožnega urada naj bi bilo primerljivo s kanclerskim sistemom v času 
Bismarcka, pri katerem je imel nosilec izvršilne oblasti zadnjo besedo, pomočniki pa so kljub 
delegiranim pristojnostim na končno odločitev lahko vplivali le z nasveti.137 Magistratov 
vpliv se je iz osrednjega urada širil prek terenske mreže nižjih uslužbencev (t. i. tekačev).138  
Upravni organi na ravni okrožij in njim nadrejenih teritorialnih enot so v določeni meri 
odsevali tudi strukturo centralne vlade, katere oblast je kljub razvejanosti političnih 
pristojnosti ostajala enotna. Z združitvijo Kitajske v enotno cesarstvo se je zaradi povečanega 
obsega administrativnih nalog dvorna uprava – s cesarjevim kanclerjem na čelu – 
funkcionalno osamosvojila nasproti cesarskemu dvoru in prevzela vlogo centralne vlade, ki je 
tako postala središče razvejanega upravnega aparata.139 Takšna praksa je kmalu postala tudi 
stalnica v kitajski politični filozofiji. Z izjemo dveh aktivnih vlog cesarja – kot dejavnega 
organizatorja ob konsolidaciji nove dinastije, ter kot zagnanega reformista pri uvajanju 
sistemskih izboljšav – so konfucijanski učenjaki v presenetljivem konsenzu z legalisti in 
daoisti poudarjali pomen dobre vladavine, utemeljene na naravnem oziroma neprisiljenem 
delovanju.
140
 Po izjalovitvi poskusa legalistične vladavine prava,141 ki se je sprevrgla v 
arbitrarno ''vladavino s pravom,''
142
 je daoistično načelo ne-delovanja (wu-wei) v politični 
doktrini postalo še bolj privlačno, saj so ga s pridom izkoriščali tudi cesarji dinastije Han.143 
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Različna daoistična načela so svoj prostor v državni politiki tako našla že v zgodnjih obdobjih 
cesarstva, skupaj z nekaterimi elementi budizma pa so bila sistematično vključena v doktrino 
neokonfucianizma, ki je bila rezultat filozofske prenove v obdobju dinastije Song  (960–
1279).
144
 Tudi daoistični filozofiji prilegajoči koncept vladanja z ne-delovanjem je podobno 
kot mnoga druga tradicionalna pojmovanja – med katerimi prednjači že omenjena kraljevska 
pot – postal del sklopa etičnih standardov, ki so legitimirali cesarsko oblast in z njo povezani 
družbenopolitični sistem. Načelo političnega ne-delovanja sicer ni predvidevalo popolne 
pasivnosti vladarja, temveč je poudarjalo pomen sistema delegiranih pristojnosti. Cesar naj bi 
tako kot nosilec vrhovne oblasti določal smernice državne politike, izbiral svetovalce ter 
nadziral izvrševanje oblastnih nalog, ki jih je v izvajanje prepustil svojim uradnikom.145  
Dolžnost nadzora nad delovanjem ministrov je bila tesno povezana z velikim pomenom 
kritičnih mnenj, ki so jih izražali pristojni uradniki in politično aktivni velikaši, saj je cesar pri 
kresanju različnih pogledov igral nepogrešljivo vlogo usklajevalca in končnega razsodnika.146 
Politična moč cesarske administracije je bila delegirana in ne podeljena s privilegijem, zato 
poveritev dolžnosti sama po sebi ni zagotavljala neranljivosti pridobljenega položaja. Mnenja 
svetovalcev niso bila zavezujoča, vsi zakonski in izvršilni akti ter sodne odločitve pa so 
predstavljali izraz volje absolutnega vladarja – ta je imel pravico izbrati svojega naslednika, v 
njegovih rokah pa je bila tudi moč podeljevanja vseh uradnih funkcij.147 Izjemno močan 
vladar je lahko mnenje svojih svetovalcev zaobšel celo z neposredno izdajo dekreta, pri čemer 
– z izjemo kritike – uradniki niso imeli na voljo primernih pravnih mehanizmov, s katerimi bi 
lahko nastopili proti samovoljnim kršitvam ustaljenih postopkov s strani cesarskega dvora.148 
Absolutna oblast – v kolikor je bila legitimirana z mandatom Neba149 – že po svoji naravi ni 
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trpela nikakršnih zunanjih omejitev. V določeni meri je bila surovost avtokratske oblasti 
korigirana z moralno obveznostjo klasično izobraženih uradnikov, ki so bili dolžni vladarja – 
tudi za ceno svojega življenja – opozoriti na morebitne napake pri njegovem ravnanju.150 
Omenjena obveznost je izvirala iz Mencijeve doktrine, v skladu s katero je ''modrim 
ministrom'' kot moralno popolnim ''uradnim odposlancem Neba'' (Tianli) podeljena moč, da z 
nasveti usmerjajo vladarja proč od ravnanj, ki bi zaradi svoje moralne spornosti lahko zanetila 
politično krizo; v kolikor kritika ne bi zalegla, bi lahko v izjemnih primerih visoki uradniki 
tiranskega vladarja celo odstavili.
151
 Xunzi – tako kot ostali konfucijanci152 – ni bil demokrat, 
ki bi podpiral koncept proaktivnega upora proti oblasti. Upor je bil upravičen le, ko je bil 
nujno potreben za zaščito legitimnega etično-političnega reda pred tiranskim vladarjem.153 
Kitajskega cesarja bi torej težko razlgasili za despota, saj so njegova dejanja morala ostajati v 
okviru tradicij, ki so njegove podložnike varovale pred oblastne samovoljo – v praksi se je to 
dejstvo kazalo v velikem številu uporov, ki so v imenu prehoda nebeškega mandata vodili k 
zakoniti vzpostavitvi nove vladarske dinastije.
154
 Vsesplošne vstaje in dvorni prevrati so sicer 
predstavljali le najbolj skrajno sredstvo za dosego legitimnih političnih ciljev. Ljudske vstaje, 
ki so mnogokrat imele povsem praktično ozadje (kot je bila neznosna višina davkov), ali pa so 
bile navdahnjene s strani nekonfucijanskih idej (kot je bil militantni verski daoizem v obdobju 
dinastije Han ter veliki upor sekte Taipingov v 19. stoletju), so pogosto vodile k padcu ali 
oslabitvi vladajoče dinastije; temu so praviloma sledila obdobja anarhije, prevlade vojaških 
struktur ter vdorov ''tujih barbarov,'' vendar pa sta odvisnost (večinsko kmečkega) 
prebivalstva od centraliziranega delovanja agrarnega gospodarstva ter kulturno-politična 
enotnost konfucianizirane elite vodila k ponovni vzpostavitvi starega reda.
155
 Tveganja, 
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povezana z nevarnostjo neurejene politične tranzicije156 ter konservativna usmeritev družbene 
elite sta sicer težila k elegantnejšim načinom krotitve vladarske samovolje. V obdobjih 
velikega razmaha filozofskih doktrin, kot je bilo z vzponom Zhu Xijevega neokonfucianizma 
zaznamovano 12. stoletje, so bili vodilni izobraženci sposobni z močjo uničujoče kritike 
cesarja – v kolikor ta ni mogel doseči moralnega očiščenja – prisiliti k odstopu.157 Moč kritike 
kot orodja za doseganje spoštovanja ustaljenih etičnih standardov se je v različnih obdobjih in 
okoliščinah sicer precej razlikovala. Očiten primer je predstavljala vloga ene od najstarejših 
cesarskih institucij, ki jo je predstavljal poseben organ nadzora – urad cenzorjev.158 
Uslužbenci tega urada so s podrobnim obveščanjem o vseh pomembnejših javnih zadevah 
cesarju omogočali vpogled v javno mnenje, v njihovi pristojnosti pa je bil tudi institut uradne 
kritike; le-ta je zaradi kršitev zakonskih in moralnih norm lahko doletela vsakega državnega 
uradnika, njihovi kritični presoji pa je bilo podvrženo tudi obnašanje samega cesarja.159 
Čeprav moč kritike ni bila zanemarljiva, je bil položaj teh uslužbencev pogosto negotov: Pri 
odkritem opozarjanju na najhujše ekscese so pogosto tudi sami izgubili življenje ali pa v znak 
protesta proti nespoštovanju običajev prednikov160 storili samomor; manj idealistični med 
njimi so v takšnih razmerah pri svojem delu postali bojazljivi ter dovzetni za korupcijo.161 
Kljub temu je obredno pravilo (li), ki je – zaradi svojega kozmičnega izvora in univerzalne 
narave  – ostajalo nadrejeno pozitivnemu pravu zaradi svoje globoke zasidranosti v samem 
procesu ustvarjanja prava. K temu je pripomogla predvsem specifična struktura vladnega 
aparata, ki je temeljila na kolektivnem razumevanju običaja v razmerju do pozitivnega prava s 
strani klasično izobraženih uradnikov-učenjakov. Čeprav je vsaka cesarska dinastija izdajala 
lastne zakone (vključno z obsežnimi zakoniki162),  so same zakonodajne akte pripravljali 
                                                          
156
 Montesquieu je bil mnenja, da je absolutna oblast veliko bolj dovzetna za korupcijo kot ostale oblike 
vladavine, pa tudi, da v primeru upora poraja veliko več nasilja. Povzeto po: Richter (2006) The comparative 
study of regimes and societies. V: The Cambridge History of Eighteenth-Century Political Thought. 154. 
Omenjeni argument bo izzvan na primeru delovanja konfucianizirane lokalne elite v naslednjem poglavju. 
157
 Saje (2009) Veličina tradicionalne Kitajske : zgodovina Kitajske od dinastije Qin do Song, 157. 
158
 Sama institucija je sicer izrazito legalistične narave, saj legalisti v nasprotju s konfucijanci niso zaupali 
posameznikovi vesti in učinku zgleda nadrejenih – namesto tega so prisegali na strog nadzor nad zakonitim 
delovanjem uprave. Kasneje se mehanizem kritičnega nadzora spoji z idejami daoistične antiavtoritarnosti in 
konfucijanske moralne kritike. Povzeto po: Hucker (1966) The Censorial System of Ming China, 6–7. 
159
 Quigley (1923) The Political System of Imperial China, The American Political Science Review, 556. 
160
 Avtoriteta tradicionalnih običajev, h katerim spada tudi konfucijansko obredno pravilo (li), je v večini 
civilizacijskih okolij predstavljala pomemben mehanizem omejevanja samovolje oblasti. V Rimu so to vlogo 
igrali ''običaji prednikov'' (mos maiorum), v britanski pravni zgodovini pa je kot koncept angleškega občega 
prava podoben pomen imela ''starodavna ustava.'' Povzeto po: Hahm (2009) Ritual and Constitutionalism: 
Disputing the Ruler's Legitimacy in a Confucian Polity, The American Journal of Comparative Law, 200–201. 
161
 Quigley (1923) The Political System of Imperial China, The American Political Science Review, 556–557. 
162
 V kitajskem pravu so pomembno vlogo igrali tudi veliki zakoniki, ki so s splošnimi predpisi regulirali 
obnašanje podložnikov; vsaka nova dinastija je uvedla prenovljeno različico predhodnega zakonika. Povzeto po: 
Michael (1962) The Role of Law in Traditional, Nationalist and Communist China, The China Quarterly, 130. 
36 
 
uradniki, ki so zaradi svoje klasične izobrazbe predpise oblikovali v skladju z njihovim 
razumevanjem obrednega pravila (li).
163
 Zaradi nepogrešljivosti uradnikov-učenjakov pri 
oblikovanju pravnih aktov nasploh je celo trmast vladar, ki je vztrajal pri vladanju z 
neposrednimi dekreti (nui chiang), težko zaobšel ovire, kot so bile odločitve pogumnih 
uslužbencev, da zavrnejo pisno oblikovanje ukaza, ki bi bil izdan v nasprotju z ustaljeno 
prakso.
164
 Li lahko torej opazujemo kot analogijo z naravnim pravom, v skladu s katerim je 
bilo vsakokrat potrebno interpretirati pozitivno pravo;
165
 pa tudi kot nepisano ustavo, 
utemeljeno na občasno kodificiranih in z običajem vzpostavljenih precedensih.166 
3.4.3 Dilema delegiranja izvršilne oblasti: Orodje pluralnosti ali arbitrarnosti?  
 
Montesquieu je kot svarilo pred razraščanjem kraljevega absolutizma na Zahodu poskušal 
Kitajsko umestiti v enoten kalup ''orientalskega despotizma,'' ki naj bi kljub domnevni 
geografski pogojenosti predstavljal univerzalno grožnjo, uresničljivo v katerikoli deželi. 
Prevlada principa strahu in vladarske samovolje naj bi se najbolj očitno kazala v strukturi 
oblasti bližnjevzhodnih monarhij z Osmanskim cesarstvom na čelu, kjer je vezir kot suženj 
svojega vladarja predstavljal strah in trepet vseh podložnikov.167 Za Montesquieuja je ta 
primer predstavljal očitno manifestacijo samovoljne oblasti, ki ne trpi nobenih omejitev, pri 
svojem opazovanju pa je bil še posebej pozoren na pravni položaj privilegiranega 
(aristokratskega) razreda, ki je zanj predstavljal jamstvo za nadzor nad vladarsko samovoljo. 
Montesquieuja je prav zato še posebej zmotilo poročilo o telesnem kaznovanju krščanstvu 
preveč naklonjene skupine mandžurskih princev – misleca sicer ni toliko zmotil razlog za 
kazen kot njena izvedba, saj je v šibanju plemičev videl despotsko poniževanje nosilcev 
privilegijev, ki bi s svojim položajem sicer morali omejevati arbitrarno ravnanje vladarja.168 
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Montesquieu ravno zaradi tega vehementno zagovarja izrek, da ''Kitajski vlada gorjača'' (c'est 
le baton qui gouverne la Chine
169
), s tem pa kitajski monarhiji zaradi arbitrarne in na strahu 
utemeljene vladavine tudi odreka politično legitimnost; ključni pogoj legitimacije oblasti je 
zanj predstavljala vladavina prava, ki jo sicer lahko zagotavljata tako na principu časti 
delujoča monarhija kot tudi z državljansko vrlino podprta republika.170 Kljub temu pa 
Montesquieu tudi kitajskim obredom pripiše precej poseben pomen, pri čemer priznava, da je 
običaj kot institut ljudstva težko spreminjati z zakonom kot institutom zakonodajalca, saj bi to 
pri ljudeh vzbujalo občutek tiranije; dober vladar običaje in družbena pravila regulira le z 
uvajanjem novih družbenih norm.171 Prav tako opaža, da kitajskim vaščanom obredi ne služijo 
le kot vljudnostna pravila, temveč jim tudi pomagajo pri kultiviranju moralnih vrlin, kar ima 
za posledico utrjevanje družbenega sožitja.172 Takšen opis delovanja skupnosti se 
presenetljivo sklada s principom državljanske kreposti, ki naj bi uravnavala politično življenje 
v antičnih mestnih republikah. S konfucijanskega gledišča takšno opažanje ni presenetljivo, 
saj je tudi obrednost (li) neločljivo povezana z negovanjem moralnih vrlin oz. kreposti (de).173  
Montesquieu sicer ni verjel v učinkovitost principa državljanske kreposti v političnih enotah, 
večjih od mestne republike. Izjemo od tega pravila je dopuščal le glede (kon)federacije 
manjših republik, ter pri mešani vladavini, ki bi vsebovala kombinacijo monarhičnih in 
republikanskih principov. Kot primer zadnje je že za časa svojega obstoja obveljal ''ustavni 
sistem'' rimske republike, ki se je v zgodovino zapisal kot posrečen splet institutov 
monarhične, aristokratske in demokratične vladavine; le-ti so se v določeni meri ohranili tudi 
v cesarski dobi, republikanske vrednote pa so dokončno zbledele, ko zaradi spremenjenih 
okoliščin ni bilo več mogoče vzdrževati predstave o razširjeni mestni republiki, kjer krepostna 
narava svobodnega državljana še vedno igra neposredno vlogo v političnem odločanju.174 Na 
drugi strani je bila moč skupnih kitajskih vrednot, ki jih je definiral sistem konfucijanske 
etike, preveč očitna, da bi jih lahko označili le kot skupek zakoreninjenih ljudskih običajev 
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brez vsakršne prave vloge pri delovanju politične oblasti. Še več, celo Montesquieu, ki se je – 
zaradi koherentnosti svoje sistematizacije oblik vladavin – Kitajsko močno trudil uvrstiti v 
generični model ''orientalskega despotizma,'' je bil prisiljen priznati neutemeljenost 
predpostavke o strahu oziroma prisili kot temeljnemu principu Kitajskega cesarstva. Pri 
opisovanju značilnih lastnostih kitajske vladavine tako Montesquieu priznava, da kitajsko 
pravo poleg zakonov tvorijo tudi verska načela, družbena pravila in običaji; vsi ti elementi 
predstavljajo moralo in iz nje izhajajoče vrline, pot k obnašanju v skladju z njimi pa kažejo 
obredi.
175
 Ob doslednem izvajanju obredov – ki jih s svojim zgledom in podukom utrjujejo 
uradniki in učenjaki – je kitajski državi vladano dobro in v skladu z moralnimi standardi; v 
kolikor pa oblast svoje moči kaznovanja in prisile ne uporablja le za popravo posledic 
družbenega zla, temveč želi s ciljem neposrednega urejanja z njima posegati v odnose, ki bi 
jih morala urejati morala, je ta skupaj s principi delovanja kitajske vladavine zanemarjena, 
država pa zdrsne v anarhijo, ki ji sledijo revolucije.176 V povzetem poglavju 
Montesquieujevega kronskega dela je avtor s presenetljivo natančnostjo opisal temeljna 
načela kitajske politične filozofije, na podlagi katerih je delovala tradicionalna kitajska 
družba, vendar pa kljub temu zaradi celovitosti svoje sistematizacije ni sledil kitajskemu 
pojmovanju politične legitimnosti, ki je temeljilo prav na razlikovanju med moralno 
vladavino, zasnovano na skrbi za dobrobit ljudstva, ter hegemoničnim kopičenjem 
gospodarske in politične moči, pri katerem ni bilo prostora za moralne pomisleke.177 
Montesquieu je tako na podlagi poročil o odsotnosti aristokratskih privilegijev  – in s tem tudi 
avtonomnih institucij političnega posredovanja – sklepal, da je osnovni princip delovanja 
kitajskega cesarstva predstavljal strah. V skladu s tem je tudi sodil, da takšna država ne more 
biti legitimna monarhija, temveč predstavlja despotsko obliko vladavine.178 Četudi bi 
Montesquieujev pogoj vladavine prava zaradi prepričljive vloge obrednega pravila kot 
osrednje točke, h kateri je gravitiral celoten pravno-politični sistem, lahko obveljal tudi pri 
cesarski Kitajski, francoskega misleca ne bi prepričala domnevna odsotnost nosilcev politične 
mediacije. Le-ti bi morali zaradi neranljivosti svojih privilegijev (pri čemer možnost telesnega 
kaznovanja predstavlja enega najhujših posegov v čast njihovih nosilcev), predstavljati oviro 
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vladarjevi samovolji, z obrambo lastnih privilegijev pa bi hkrati pragmatično varovali tudi 
pravice ljudstva. Legitimnost monarhične oblasti je torej definirana s tem, ''da se vladarjeva 
politična moč v skladu z veljavnimi zakoni pretaka po ustreznih kanalih.''179 Kitajskemu 
''razsvetljenemu absolutizmu'' naklonjeni evropski filozofi z Voltairom na čelu so v 
posvetovalni vlogi konfucijanskih uradnikov-učenjakov videli manifestacijo razumne 
vladavine,
180
 fiziokratski misleci pod vodstvom Françoisa Quesnaya pa ''uresničitev ideala 
naravne vlade,'' ki naj bi racionalno delovanje družbe zagotavljala s proporcionalno – in hkrati 
egalitarno – odmerjenimi telesnimi kaznimi, ki se jim niso mogli izogniti niti najvišji 
uradniki.
181
 Vendar pa je z njihovimi argumenti težko ovreči Montesquieujevo doktrino, ki se 
ne zanaša le na težko otipljivo moč morale in razuma, temveč terja tudi učinkovite 
mehanizme preprečevanja arbitrarnosti. Za Montesquieuja abstraktna pravica do upora ni 
predstavljala primerne rešitve, saj je v skladu s svojo teorijo o podnebju Kitajski zaradi 
prenaseljenosti pripisal nagnjenost k socialnim krizam in politični nestabilnosti, kar 
posledično vodi k velikim revolucijam, ki vedno znova spodnesejo tiransko oblast.182 Prav 
tako sistem kitajske cesarske vladavine ni poznal delitve oblasti v pravem pomenu, saj so bile 
celo avtonomne agencije, kot je bil urad cenzorjev, zaradi vključenosti svojega osebja v 
splošni sistem državne uprave mnogokrat nemočne proti morebitnim povračilnim ukrepom, 
usmerjenim s strani rivalskih organov proti njihovim uslužbencev.183 Nominalna enotnost 
cesarske oblasti z legitimnim vladarjem kot sinom Neba, ki je svoje pristojnosti lahko le – 
implicitno ali eksplicitno – delegiral na svoje zaupnike, je namreč pripeljala do nejasnega 
položaja, kjer je bila moč posameznih institucij odvisna predvsem od preprečljivosti 
argumentov (in neformalnega vpliva) njihovih predstavnikov napram cesarju.
184
 Način 
izvrševanja oblasti je tako bil močno odvisen od moralnih kvalitet nosilcev funkcij, zagotovilo 
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za prevlado etičnih standardov v procesih političnega odločanja pa naj bi predstavljala 
ideološka hegemonija klasično izobraženih in na državnih izpitih preizkušenih kadrov.185 
Nestanovitnost moralnih mehanizmov se je kazala v tem, da so le-ti v ustreznih okoliščinah 
predstavljali pomembno orodje korekcije politične kulture in zagotavljanja racionalnega 
odločanja, v spremenjenih razmerah pa so vodil v poplavo brezplodnih mnenj in 
medsebojnega obračunavanja.186 Takšne težave je sicer nekoliko lajšala institucionalizacija 
nadzora nad ustreznostjo uradnih aktov.
187
 Delovanje cesarske vlade je tako temeljilo na 
razmerju med vrhovno oblastjo cesarja, ter posvetovalno (in delegirano) izvršilno močjo 
njegovih uradnikov; zaradi narave cesarske oblasti je bila meja med različnimi pristojnosti 




3.4.4 Vloga neformalnih struktur pri izvajanju urejevalnih nalog 
 
Z obzirom na Montesquieujevo doktrino bi – navkljub izredno prefinjenim etičnim 
standardom in razvejanosti upravnega aparata – na ravni osrednje vlade težko našli zadosti 
trdna zagotovila, da bo način izvrševanja oblasti ostajal predvidljiv in stanoviten. Vendar pa 
so se zahodni opazovalci pri kritičnem (ali naklonjenem) opisovanju kitajske vladavine 
osredotočali predvsem na razred mandarinov – mogočnih uradnikov-učenjakov, ki so bili po 
uspešno opravljenem državnem izpitu višje stopnje imenovani na položaj v državni upravi. 
Učinek državnih izpitov, ki so prvenstveno resda bili namenjeni izboru najprimernejših 
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kandidatov, pa je bil mnogo širši od osnovnega namena. Na lokalni ravni se je izoblikovala 
krajevna elita klasično izobraženih imenitnikov, ki ni predstavljala le monopolizirane baze za 
rekrutacijo državnih uradnikov, temveč je zaradi svojih kvalifikacij postala upravičena tudi do 
vodilnega položaja v lokalni družbi.189 Zaradi izurjenosti v interpretaciji etičnih standardov, ki 
naj bi jo omogočala na državnih izpitih potrjena klasična izobrazba, so ti imenitniki prevzeli 
opravljanje urejevalnih nalog, ki niso bile v izrecni pristojnosti državne uprave.190 V nasprotju 
s splošnim prepričanjem je bila tradicionalna kmečka družina na Kitajskem kot temeljna 
družbena enota relativno majhna in ni presegala definicije razširjene družine; le-ta je bila v 
svoji osnovi samozadostna, kot neodvisna družbena celica pa se je z drugimi enotami 
povezovala na podlagi skupnih interesov.
191
 Nekoliko drugače je veljalo za sloj velikih 
posestnikov, ki se je ob naraščanju prebivalstva izoblikoval z nadaljnjo širitvijo obdelovalnih 
površin: Le-ti so z oddajanjem zemlje v zakup kmalu postali rentniški razred, v želji po 
ohranitvi svojih novih privilegijev pa so vzpostavili obsežne rodovno-politične strukture  –  
klane, katerih namen je bil – prek centralizirane regulacije – preprečiti drobljenje posesti.192  
V odsotnosti teritorialnega dednega plemstva je vzepnjajoči se rentniški razred, odvezan 
potrebe po fizičnem delu, v obujeni konfucijanski misli prepoznal priložnost za uveljavitev 
svojih interesov nasproti cesarski oblasti. V svoji materialni preskrbljenosti so imenitniki 
prepoznali Mencijev nauk o ''tistih, ki vzdržujejo red in so od drugih prehranjeni,''193 kljub 
temu pa le filozofska načela niso predstavljala dovolj velikega zagotovila za dolgoročno 
vzdržnost izkoriščevalskih razmerij. Pomanjkanje nadzora nad nepreglednim in hierarhično 
razslojenim upravnim aparatom absolutne monarhije je prinašalo nevarnost arbitrarnega 
ravnanja predstavnikov oblasti, zato je bilo približevanje uradništvu tradicionalni cilj 
imenitnikov; ker so samovoljni posegi v premoženjske pravice ogrožali družbeni položaj 
krajevne elite, so lokalni veljaki prevzeli položaj političnih posrednikov, pri čemer so v vlogi 
nosilcev javnih pooblastil hkrati delovali kot agenti vladarja in kot zaščitniki skupnih 
interesov lokalne skupnosti.
194
 S pomočjo državnih izpitov, ki so legitimirali kulturno-etično 
nadvlado elitnega razreda, je bil položaj krajevne elite tudi formalno zaščiten s privilegiji, ki 
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so bili posledica izenačitve kulturnega položaja aktivnega uradništva in lokalnih velikašev. To 
je bila posledica dejstva, da so si nosilci uradnih funkcij in izobraženi imenitniki delili 
konfucijansko kulturo in klasično izobrazbo, ki je slednjim omogočala enakopravno 
komunikacijo s predstavniki državne oblasti; zaradi njihove vpetosti v lokalno okolje, kjer so 
delovali kot izvajalci urejevalnih nalog, so postali upravičeni tudi do davčnih in pravnih 
privilegijev, med katerimi je bila celo imuniteta pred telesnimi kaznimi.
195
 Montesquieu je 
slednjo brez uspeha iskal pri dvornem plemstvu in mandarinih, ta presenetljiva izjema pa je 
bila tesno povezana s posebnim položajem imenitnikov,196 ki so kljub tesnemu prepletanju z 
uradništvom kot razred ostajali zunaj sistema državne oblasti.197 Kot taki so obstajali v 
vmesnem prostoru med vladarjem in ljudstvom ter posledično predstavljeli kolektivno 
institucijo politične mediacije. Razred imenitnikov je bil ključen tudi pri vprašanjih samega 
obstoja dinastije, saj so ob pomanjkanju podpore tega sloja cesarski režimi zlahka padali, novi 
pa so lahko bili učinkovito vzpostavljeni le z njegovim sodelovanjem; politični sistem 
kitajskega cesarstva je torej temeljil na ravnovesju med cesarjem in njegovim uradništvom na 
eni strani, ter mogočnim razredom lokalnih velikašev na drugi.198 Čeprav so izobraženi 
imenitniki prvenstveno delovali v interesu lastnega klana in svoj kulturni vpliv širili tudi na 
nižje sloje znotraj rodovne skupnosti,199 so zunaj nje priučeni sistem konfucijanske etike – ki 
ga je utelešalo obredno pravilo (li) – s svojim zgledom prenašali med splošne moralne 
standarde lokalnega okolja pri opravljanju urejevalnih nalog.
200
 Te zadolžitve so bile 
povezane predvsem z zadevami, ki v skladu s konfucijanskim načelom harmonične 
samoregulacije niso zahtevale neposredne pozornosti državnih organov. Redne pristojnosti so 
obsegale vse od varstva moralnega reda v družinskih, družbenih ter celo poslovnih razmerjih 
– v slednjih so se v odsotnosti trgovskega prava kot predstojniki neformalnih združenj mnogi 
izobraženi imenitniki prizadevali prek posredovanja in poravnavanja doseči spoštovanje 
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etičnih norm, ki so urejale poslovne odnose – pa do nalog popolnoma oblastne narave, ki so 
jih krajevni imenitniki prevzeli nase v obdobjih velikih političnih kriz.201 Prav tako je na pleča 
neformalnih struktur padlo izvajanje mnogih javnih služb ter zagotavljanje delovanja 
neuradnega sistema samouprave lokalnih skupnosti, saj se je neposredni vpliv državne oblasti 
končal na ravni okrožja kot najnižji stopnji teritorialne uprave. Na ravni vasi, ki delujejo pod 
jurisdikcijo okrožnega magistrata, so pristojnosti, ki segajo vse od verskih ceremonij pa do 
delovanja namakalnih sistemov, v rokah vaških starešin iz najnižjih sfer razreda imenitnikov, 
torej skupine, ki si ni mogla privoščiti selitve v mesto in je ostala tesno povezana z 
vsakdanjim delovanjem lokalne skupnosti; vaški poglavar je bil kot njihov predstojnik 
zadolžen tudi za komunikacijo z odposlanci iz krajevnega, pri čemer je o zahtevah osrednje 
oblasti odločal v skladu z javnim mnenjem in obredno primernostjo.202 V kolikor je vaška 
skupnost na javnih zborovanjih, ki so praviloma potekala v čajnicah, kolektivno zavračala 
oblastne ukrepe – najpogosteje je šlo za dileme, povezane z višino davkov – je bil magistrat 
kot tisti, ki je svojim predpostavljenim pod grožnjo kazni odgovarjal za neizpolnitev svojih 
dolžnosti, prisiljen poiskati kompromis z lokalno skupnostjo.203 Zaradi velike moči 
avtonomnega delovanja neformalnih struktur je bila vladavina obrednega pravila na lokalni 
ravni mnogo bolj učinkovita kot v uradni sferi cesarskega upravnega sistema. To je izhajalo iz 
dejstva, da je razred klasično izobraženih lokalnih imenitnikov ob predstavljal najboljše 
zagotovilo za učinkovito izvrševanje vladnih politik in ohranjanje javnega reda. Delovanje 
sistema je bilo zagotovljeno, vse dokler je pozitivno pravo ostajalo v mejah uveljavljenih 
etičnih standardov, tudi ob razpadu centraliziranega in hierarhično urejenega 
pozitivnopravnega sistema v času političnih kriz pa se je vladavina običaja na lokalni ravni 
nadaljevala; razred imenitnikov je tako s svojim avtonomnim položajem igral vlogo varuha 
konfucijanske politične filozofije in z njo povezanega moralnega reda.204 V primeru cesarske 
Kitajske je, analogno z Montesquieujevo doktrino, princip časti izviral iz prizadevanj po 
doseganju privilegiranega družbenega statusa s pomočjo izobraževanja,205 in ne na podlagi 
tradicionalnih dosežkov vojaške aristokracije.  
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4. Razpadanje tradicionalnih sistemov 
 
Položaj razreda imenitnikov bi glede na njihovo dejansko in formalno vlogo v tradicionalni 
kitajski družbi – ter analogno z Montesquieujevo sistematizacijo – lahko presenetljivo 
povezali z obema principoma legitimnih vladavin: vrlino in častjo. Delovanje cesarske vlade 
je bilo utemeljeno na moralni vladavini kot osnovi politične legitimnosti, vendar je ravno 
omenjeni temelj – v skladu z domnevo legitimnosti njenega izvora in ravnanj – onemogočal 
vsakršno institucionalno omejevanje oblasti. Ta je posledično delovala prek ranljivega sistema 
delegiranih oblastnih pristojnosti,
206
 telesnim kaznim pa niso mogli ubežati niti najvišji 
uradniki.
207
 Povsem drugače je veljalo za pripadnike sloja, ki so si z aktivnimi uradniki sicer 
delili klasično izobrazbo, vendar pa zaradi svojega neformalnega položaja – za razliko od 
državnih uslužbencev – niso bili del hierarhično urejenega upravnega aparata. Ta skupina 
bivših in potencialnih uradnikov – izobraženih imenitnikov – je predstavljala privilegiran sloj, 
ki ga ni mogoče uvrstiti niti med običajno ljudstvo, niti med klasično aristokracijo. Od 
navadnih ljudi je to skupino uradno priznanih imenitnikov-učenjakov – njihovo število zaradi 
strogih izpitnih pogojev sicer ni nikoli preseglo dveh odstotkov celotnega prebivalstva
208
 – 
ločil kulturni prepad, ki so ga simbolizirali posebni nazivi, oprava in oznake s stopnjo 
dosežene izobrazbe, možnost dostopa do uradnih služb ter mnogi pravni privilegiji; slednji so 
vključevali imuniteto pred prisilnim delom, telesnim kaznovanjem in dolžnostjo pričanja.209 
Ta elitni razred velikih posestnikov, ki je bil po svoji naravi oligarhičnega izvora, se je s 
pomočjo prelivanja svojega gospodarskega vpliva v kulturno-politično moč aristokratiziral, 
kljub temu pa ni dosegal vseh bistvenih značilnosti dednega plemstva.210 V nasprotju s 
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francoskim upravnim plemstvom, ki mu je pripadal tudi Montesquieu, uradniški položaji na 
Kitajskem niso bili predmet dedovanja ali celo prodaje.
211
 V zadnjih stoletjih cesarske 
Kitajske je le na državnem izpitu pridobljen – v nekaterih primerih pa tudi kupljen – certifikat 
o doseženi stopnji izobrazbe svojemu nosilcu omogočal opravljanje uradniške službe, 
potencialni uradnik in njegova družina pa so vstopili v privilegirani razred izobraženih 
imenitnikov.
212
 Če bi analogno Montesquieujevemu principu časti ob bok aristokratski 
pripadnosti privilegiranemu razredu (esprit de corps) res lahko postavili tudi poseben položaj 
elitnega razreda kitajskih imenitnikov-učenjakov, bi to še toliko bolj moralo veljati za princip 
vrline, ki ga je francoski mislec pripisal republikanskim ureditvam. Konfucijansko načelo 
primarnosti izvajanja urejevalnih nalog prek neformalnih družbenih podenot213 je na lokalni 
ravni kitajski družbi omogočalo stopnjo samoregulacije, ki naj bi po Montesquieujevem 
mišljenju sicer bila mogoča le v krajevno zamejenem okolju mestnih republik. Podobno kot 
princip državljanske vrline v republikanskih sistemih, je bilo tudi konfucijansko pojmovanje 
moralne vrline (de) – ta je sicer bila tesno povezana z obrednostjo (li) – usmerjeno k 
delovanju v skupno dobro.
214
 Pri vsem tem pa se postavlja vprašanje, ali lahko za takšno 
analogno razlago Montesquieujeve sistematizacije najdemo neizpodbitne dokaze tudi v 
zgodovinski praksi. Francoski filozof bi moč običajev po vsej verjetnosti pripisal predvsem 
naravi oziroma duhu naroda (esprit général), ki ga z lastnimi instituti družbenega urejanja 
soustvarja tudi samo ljudstvo in ne le njegova oblast. Vendar pa je tudi sam Montesquieu 
priznaval, da v tradicionalnem kitajskem pravu ne obstaja jasna meja med pozitivno 
zakonodajo in družbenimi normami, zato tudi neformalno urejanje ni nikoli bilo povsem 
ločeno od izvrševanja javne oblasti. Elitni sloj, ki so ga v njegovem okolju definirale 
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družinsko-klanske povezave, na državni ravni pa konfucijanska kultura, je vedno ostajal tesno 
povezan z cesarsko oblastjo. Slednja je predstavljala odsev družinske strukturiranosti celotne 
države, katere oblast se prek klasično izobraženga uradništva širila od cesarja – kot glave 
patriarhalne ureditve – vse do zasebnih nosilcev javnih pooblastil, ki so v svojem 
neposrednem odnosu z ljudstvom opravljali mnoge tipične oblastne naloge. Pri tem so državni 
organi in neformalne oblastne strukture – kljub svoji razvejanosti in avtonomnosti – delovali 
kot enoten organizem; ta je v odsotnosti formalne delitve oblastnih pristojnosti in 
pomanjkanju pravega ljudskega predstavništva dolga stoletja zagotavljal relativno stabilnost 
in učinkovitost urejanja družbenih razmer.215 Globoka zakoreninjenost tradicionalnih institucij 
in družbenih vzorcev pa kljub vsemu ni mogla preprečiti razpada predstave o domnevni 
večnosti cesarske države. Dokončen propad tradicionalnih struktur, ki so sicer preživele 
ogromno število velikih pretresov, bi težko pojasnili le z enim samim razlogom, saj so v 
spletu zgodovinskih okoliščin svojo vlogo odigrali mnogi različni faktorji. Trk z zahodnimi 
pravnimi sistemi, ki sprva niso predstavljali občutne grožnje,216 je pri tem zagotovo odigral 
ključno vlogo, vendar pri tem ostaja vprašanje, zakaj Kitajska – za razliko od Japonske, ki se 
je uspela modernizirati pod lastnimi pogoji – ni bila sposobna absorbirati tujih pritiskov.  
Legitimnost cesarske vladavine na Kitajskem je vse od vzpona konfucianizma imela dvojno 
naravo. Cesar je kot sina Neba resda bil postavljen v vlogo posrednika med voljo kozmičnih 
sil in njegovim ljudstvom, kljub temu pa – kot ugotavlja Rošker – v nasprotju z legalistično 
teorijo vladar ni bil izenačen z državo, ki je tako kot tudi zakoni višjega izvora. V skladu s 
tem je bila karizmatična oblast kitajskih cesarjev formalno neomejena, saj je pokrivala vse, 
''kar se nahaja pod nebom'' (tianxia), na drugi strani pa je (v upravnem smislu
217
) ostajala 
zamejena na ''cesarstvo Sredine'' (Zhongguo) kot definirano državno skupnost; legalistični 
princip teritorialno omejene centralne oblasti se je v povezavi s konfucijansko idejo svetovne 
prevlade razvil v enoten koncept imperialne oblasti.
218
 V skladu s tem je harmonija tako 
znotraj kot zunaj Kitajske predstavljala odraz krepostnosti njenega cesarja.
219
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Neetičnost vladarja zato ni imela le ''notranjepolitičnih posledic,'' kot so bile naravne nesreče 
in upori prebivalstva, temveč se je kazala tudi v vdorih ''barbarov'' v samo središče kitajske 
civilizacije.
220
 V obdobju zadnjih dveh kitajskih dinastij (Ming in Čing), je bil ta pogled tudi 
uradno formaliziran s tributarnim sistemom, saj so bili diplomatski odnosi pogojeni z 
izrecnim priznavanjem kulturne – posledično pa tudi politične – nadvlade kitajske civilizacije; 
poleg diplomatskih je uradnost teh razmerij prinašalo tudi trgovinske prednosti, zato so se jim 
formalno podrejale celo predstavniki zahodnih sil, kot je bila Nizozemska.
221
 Okoliščine so se 
korenito spremenile v 19. stoletju, ko je – za Kitajce nepredstavljiva – zahtevo po prostem 
dostopu do kitajskega trga pripeljala do uničujoče vojne z Britanci.222 Cesarska Kitajska, ki je 
stoletja urejala odnose v regiji znotraj ustaljenih pravil ''kitajskega svetovnega reda,''
223
 se je 
tako bila prisiljena soočiti z ''agresivnimi pomorskimi silami, ki so delovale na osnovi 
pogodbenih pravic, oblikovanih v drugačni civilizaciji.''224  
Vzporedno (in v povezavi) z izgubljanjem zunanje suverenosti je prihajalo tudi do notranjih 
pretresov, na katere se cesarska oblast ni bila zmožna učinkovito odzvati. Rošker pri tem 
opozarja na duhovno stagnacijo, ki naj bi se začela že v desetem stoletju ter pripeljala do 
postopnega izginotja plodovite tekmovalnosti med cesarjem in njegovim uradništvom; 
posledica degeneracije konfucianizma naj bi se tako kazala v rastoči represiji, ki jo je vse bolj 
osovraženi sistem bil sposoben izvajati le naproti lastnemu ljudstvu, medtem ko je ostajal 
nemočen v odnosu do tujih sil.225 Pri tem lahko zagotovo pritrdimo Montesquieuju, ki si za 
razliko od Voltaira ni delal utvar glede sposobnosti birokratskih mandarinov pri ohranjanju 
politične distance do vsemogočnega cesarja. Ali bi lahko podobno trdili tudi za sloj 
izobraženih imenitnikov, ki so na Kitajskem v mnogih pogledih nadomeščali privilegirano 
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zemljiško plemstvo, v lokalnem okolju pa delovali na način, ki bi lahko bil primerljiv celo z 
upravljanjem aristokratske republike?
226
 Odgovor bi lahko bil pritrdilen, saj so nekateri 
vzhodnoazijski akademiki mnenja, da je v obdobju poslednje dinastije Čing (1644–1912) 
prišlo do fevdalizacije lokalnih elit, ki so skozi zgodovino sicer igrale vlogo posrednikov med 
državno oblastjo in ljudstvom, v zadnjem obdobju cesarstva pa so si v sodelovanju z oblastmi 
povsem podvrgle celotno prebivalstvo na svojem območju. To jim je uspelo z uzurpacijo 
davčnih pristojnosti, saj je v poznem cesarskem obdobju država zaradi kopičenja obdelovalne 
zemlje v rokah veleposestnikov praktično opustila pobiranje glavarine v korist zemljiških 
davkov.
227
 S tem je bila pretrgana stoletja stara vez med državno oblastjo in vladanimi, država 
pa je postala odvisna od izterjave davkov, ki je prešla v pristojnost veleposestnikov. S 
slabitvijo državne oblasti v drugi polovici 19. stoletja so si lokalne elite, ki so sodelovale pri 
zadušitvi velikih kmečkih uporov, prisvojile še več upravnih pristojnosti in davčnih 
prihodkov,
228
 kljub temu pa se je trend prehoda razreda imenitnikov iz vloge političnih 
mediatorjev v status agentov državne oblasti začel pojavljati že v poznem obdobju dinastije 
Ming. Že takrat je namreč prišlo do vzpostavitve simbioze med politično oblastjo in 
privilegirano elito, saj je bilo tako državi kot imenitnikom v interesu, da bodo najemnine 
zakupnikov, s tem pa tudi zemljiški davki, uspešno izterjani. Podpora države je legitimirala 
zahteve veleposestnikov naproti vse bolj upornim najemnikom – zaradi prisvajanja 
pristojnosti pa tudi proti preostanku svobodnih kmetov – pri čemer so si krajevni veljaki 
začeli pomagati celo z zasebnimi policijskimi silami ter lastnimi sodišči, kjer so kot neuradni 
magistrati razsojali v sporih in izrekali ter izvrševali kazni, v nekaterih primerih pa so celo 
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objavljali razglase; to je bila vladavina fevdalnih veljakov, ki se zaradi sožitja z državno 
oblastjo niso nikoli dokončno razvili v pravo fevdalno gospodo.229 S tem razvojem je 
postopoma padla tudi Montesquieujeva predpostavka o vladavini prava, vendar bi težko rekli, 
ali je francoski filozof imel v mislih prav to problematiko. Vsekakor zanimiv izziv predstavlja 
njegovo pripomba, ki jo je zapisal ob trditvi, da je cesarska Kitajska despotska država, ki 
deluje na podlagi principa strahu. Tudi sam namreč priznava, ''da so se dinastije v časih, ko 
cesarstvo še ni bilo tako veliko, mogoče celo oddaljile od tega principa.''230 Ta pripomba bi 
sicer lahko nakazovala prej na deviacijo izvornega sistema kot pa na nevzdržnost osnovnih 
predpostavk cesarskega konfucianizma. Bi torej za takšen razvoj res lahko okrivili 
meritokratski sistem državnih izpitov, ki je uspešno preprečeval preporod dednega plemstva? 
Prestiž profesionalne državne uprave je na Kitajskem skoraj povsem zasenčil privlačnost 
vojaške časti, kar je posledično pripomoglo tudi k oblikovanju principa politične prevlade 
civilne birokracije nad aristokratskim razredom in vojaškimi strukturami.231 Tudi slednje so 
bile regulirane z lastnim sistemom državnih izpitov.232 Kitajsko cesarstvo je tako temeljilo na 
načelu, da je edina družina z dedno pravico do političnega položaja le cesarska dinastija.233 
Podobno kot na Kitajskem je tudi v Vietnamu in Koreji razred učenjakov (shi) užival 
politično moč in z njo povezane privilegije zaradi svojih intelektualnih dosežkov.234 Precej 
drugačen razvoj se je odvijal na Japonskem, kjer so bila med sedmim in devetim stoletjem 
kitajska politična načela vpeljana v izjemno aristokratsko strukturirano politično skupnost, ki 
je bila zelo drugačna od takratne birokratizirane in veliko bolj egalitarne kitajske družbe; 
posledična degeneracija kitajskih političnih in ekonomskih modelov je na Japonskem 
pripeljala do razvoja fevdalnega sistema, ki se je vsaj na prvi pogled presenetljivo približal 
tistemu v srednjeveški Evropi.235 To sicer ni prepričalo Montesquieuja, ki je tudi japonsko 
politično ureditev razglasil za višek barbarstva. Pri tem ga je še posebej močno zmotil 
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tamkajšnji sistem kazenskega prava, ki naj bi bil povsem nesorazmeren, saj je bilo vsako 
protipravno dejanje dojemano kot napad na osebne interese japonskega cesarja, v skladu s tem 
pa so celo tako različni prestopki, kot je bilo kockanje za denar ali pa prikrivanje resnice pred 
uradnikom, imeli za posledico izjemno krute kazni.
236
 Kljub temu Japonska predstavlja 
zanimiv primer pri preučevanju razvoja institucij političnega konfucianizma, saj je ravno v 
času, ko so se v pozni cesarski dobi na Kitajskem ob prehodu med poslednjima dinastijama 
Ming in Čing že začele kazati prve razpoke v delovanju kitajskega političnega sistema, 
Japonska v svoji zgodnji moderni dobi pod vodstvom šogunov iz klana Tokugawa izvedla 
obsežno recepcijo neokonfucianizma. Na nek način je Japonska, ki jo je pred tem pestila 
fevdalna razdrobljenost, uspela izvesti prilagoditev v obsegu, ki ga zakoreninjenost 
tradicionalnih institucij na Kitajskem ni omogočala. Bakufu, vojaški režim tokugavskega 
šoguna, ki je svojo legitimnost prvenstveno črpal iz mandata, podeljenega s strani japonskega 
cesarja,
237
 si je s prevzemon neokonfucijanske ideologije zagotovil tudi etične predpostavke 
za dodaten vir legitimacije politične oblasti.238 Upravičenje vojaške hegemonije z moralnimi 
standardi je seveda zahtevalo korenite sistemske spremembe. Samuraji kot utelešenje vojaške 
aristokracije so se tako v obdobju Edo
239
 iz kaste bojevnikov prelevili v razred intelektualcev. 
Obstoječe vrednote zvestobe in sinovske vdanosti (ki so zaznamovale že predhodna fevdalna 
razmerja
240
), so skupaj s Štirimi knjigami in Petimi klasikami japonski eliti neokonfucianizem 
približale v obsegu, ki je navdihoval celo kitajske učenjake, dostop do izobrazbe v 
konfucijanskih šolah – in s tem do pravega elitnega statusa – pa je ostajal privilegij vojaškega 
plemstva (bushi).
241
 Ta sprememba, ki je le v določeni meri posnemala delovanje celinskega 
izpitnega sistema,
242
 je bila del mnogo širših reform, ki so prinesle stabilizacijo po dolgem 
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obdobju državljanske vojne. Pod nadzorom tokugavskega šoguna, katerega oblast je bila 
dedna (dinastija je vladala med leti 1603 in 1668), je država delovala kot centralizirana 
federacija pol-avtonomnih teritorialnih gospodstev. Vsak fevdni gospod (daimyō) je bil na 
čelu skupine samurajev-birokratov, ki so bili zadolženi za izvrševanje različnih funkcij 
oblasti, pri tem pa je vojaški razred predstavljal vodilnega med štirimi glavnimi – strogo 
ločenimi, a komplementarnimi – družbenimi razredi (vojaška aristokracija, trgovci, obrtniki in 
kmetje), katerih odnosi so bili pogojeni s formalnimi obveznostmi (yaku) in splošnimi 
dolžnostmi (giri).243 Slednje so ustrezale kitajskim obredom.244 Samuraji, ki so nekoč tudi 
sami delovali kot zemljiško plemstvo, so bili izločeni iz agrarnih okolij ter preseljeni v utrjena 
mesta, namesto fevdnih dajatev pa so od oblasti prejemali rento, saj zaradi velikega števila 
samurajev – skupaj z družinami so predstavljali kar osem odstotkov prebivalstva – ni bilo na 
voljo dovolj uradniških služb; dostop do slednjih je bil v odsotnosti preglednega sistema 
izbora kandidatov odvisen od spleta mnogih različnih okoliščin.245 Jasna razdelitev družbe v 
različne razrede, pri čemer je primarna delitev ostajala tista med vojaškim razredom in 
običajnimi ljudmi, pa je imela še mnogo širše učinke, saj se je znotraj tega sistema razvila 
urejena samoregulacija različnih družbenih (pod)enot: to so bile vojaške skupine (kumi), 
vaška skupnost (mura) in mestna četrt (machi).246 Živahna vaška samouprava je predstavljala 
legalizacijo kontinuitete iz nemirnih časov fevdalne razdrobljenosti, samorasli predstavniški 
organi agrarnih skupnosti v obliki vaških svetov in društev pa so bili v dogovoru s politično 
oblastjo formalizirani in vključeni v sistem medsebojnih dolžnosti; podoben razvoj je bilo 
zaznati tudi pri urbanih četrtnih skupnostih, kjer so trgovci in obrtniki z neformalnim 
sodelovanjem kot kvazi-uradniki skrbeli za uveljavljanje svojih komercialnih interesov.
247
 
Skozi raznolikost družbenih statusov, ki so bili skupaj s pripadajočim spletom dolžnosti in 
obveznosti ter pripadnostjo ustreznim družbenim podenotam pripisani posameznikom, se je 
zaradi depersonifikacije članov znotraj zaokroženih, a medsebojno povezanih struktur, kmalu 
izoblikovalo načelo enakega obravnavanja vsakega posameznika glede na njegov družbeni 
položaj, kar je posledično pripeljalo tudi do nastanka relativno učinkovite zaščite pred 
arbitrarnimi posegi oblasti.
248
 Razdelitev družbe v več ločenih samoupravnih skupin je v 
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praksi pripeljala do oblikovanja novih, neformalnih birokratskih struktur, ki so namesto v 
smislu čiste osebne pripadnosti kmalu začele delovati na podlagi institucionalne hierarhije: 
Vse večja birokratizacija odnosov med prestolnico Edo, regionalnimi grajskimi mesti, ter 
samoupravnimi podeželskimi skupnostmi, je spodbujala učinkovitost družbenega urejanja in 
hkrati zmanjševala možnost samovoljnega ravnanja.249 Za razliko od kitajske družbe je 
japonska politična skupnost pod svojo stabilno površino ostajala izrazito dinamična. 
Odsotnost močne meritokratske tradicije, ki bi lahko ublažila potrebo po dokazovanju in 
napredovanju po družbeni lestvici, je postopoma pripeljala do rivalstva med zgornjo plastjo 
samurajskega plemstva in njihovimi kolegi nižjih stopenj, ki so obtičali na nepomembnih 
položajih; ta trenja so kasneje tudi zagotovila obstoj družbenega naboja, ki je bil potreben pri 
iskanju odgovorov na dileme, povezane z vrednotenjem legitimnosti obstoječega sistema in 
morebitnih alternativ v zvezi z zaščito osebne in nacionalne neodvisnosti.250 
5. Vloga tradicije pri prehodu k modernim ureditvam 
 
Tako Kitajska kot Japonska sta v prvo polovico 19. stoletja zakorakali pod močnim vplivom 
državne ideologoje (neo)konfucianizma, le-ta pa se ni izkazal za dovolj odpornega proti 
močnim zunanjim vplivom. Slabitev osrednje vlade na Kitajskem se je nadaljevalo tudi po 
letu 1864, zaradi neprestanih lokalnih uporov in nevarnosti vojaškega posredovanja tujih sil 
pa se je moč lokalnih elit le še stopnjevala. Država je izgubila monopol nad uporabo sile, saj 
je vojaška moč ostajala v rokah regionalnih (para)vojsk,251 ki so za svoje delovanje 
samostojno pobirale visoke dajatve. Prav tako so se popolnoma zabrisale razlike med davki in 
zasebnimi obveznostmi, krajevni imenitniki pa so se iz podaljšane roke državne oblasti 
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spremenili v pravo lokalno vlado, ki je lahko neomejeno izkoriščala kmečki razred.252 V 
skladu s tem je dokončno postalo nemogoče ločevati med dejavnostmi, povezanimi z 
veleposestništvom, poslovnimi interesi in izvrševanjem javne oblasti.253 Teh problemov sta se 
dobro zavedala tudi kitajska reformista Kang Youwei (1858–1927) and Liang Qichao (1873–
1929), ki sta recept za učinkovit prehod iz okostenele dinastične monarhije v moderno 
nacionalno državo videla ravno v vzpostavitvi delujoče lokalne samouprave. Kljub želji po 
vzpostavitvi ustavne vladavine in demokratizaciji oslabljene države, sta oba misleca ostajala v 
neokonfucijanskih okvirjih. Pri tem je Kang poudarjal potrebo po močni centralni vladi, ki bi 
lahko interese ljudstva učinkovito zaščitila na vojaškem, diplomatskem in gospodarskem 
področju, na lokalni ravni pa bi decentralizirana državna uprava v sodelovanju z ozaveščenimi 
državljani poskrbela za sprostitev zatrtih potencialov, ki bi se ob pravilnem usmerjanju 
odražali v delovanju v skupno dobro. Ključna vloga v tem procesu bi tako bila namenjena 
državljanom (gongmin), ki se za razliko od ljudstva (renmin) zavedajo svojih interesov ter so 
prek udejstvovanja v lokalnih institucijah skupaj z osrednjo vlado pripravljeni deliti 
odgovornost za dobrobit naroda. Kangov pogled je kljub težnji po modernizaciji utemeljen na 
konfucijanskem moralizmu, saj koncepta državljanstva ne vidi kot univerzalne pravice, 
temveč kot privilegij, ki bi moral biti podeljen le najbolj krepostnim prebivalcem.254 Na drugi 
strani je Kangov učenec Liang Qichao glede zahteve po moralnem samoizpolnjevanju kot 
ključnem elementu narodne prenove šel še korak dalje, saj je splošno prosvetljenost družbe 
povezal z organsko naravnanim konceptom, v skladu s katerim bi samoupravne strukture na 
vseh področjih družbenega življenja delovale kot pomanjšane različice države. Ker pa bi tudi 
država predstavljala povečano različico teh podenot – mednje naj bi spadale tako teritorialne 
(samo)upravne enote ter naselja kot tudi korporacije in celo šole – naj bi v primeru dobrega 
delovanja teh podstruktur na podoben način delovala tudi država kot celota.255 Kangov nauk 
je na Kitajskem postal poznan pod imenom državništvo, z njegovo pomočjo pa naj bi kitajska 
država – z upoštevanjem koristnih zgledov iz tujine in ob hkratnem spoštovanju domače 
tradicije – izvedla preskok iz togega konfucianizma v moderno politično ureditev.256 Gibanje 
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kot tako ni bilo usmerjeno proti vladajoči dinastiji Qing, temveč je predvidevalo izvedbo 
potrebnih reform pod njenim vodstvom. Vendar pa le-ta kljub naklonjenosti reformnim 
poskusom – po letu 1900 so bile novosti uvajane predvsem po japonskem zgledu – in 
neuspešnim poskusom odvračanja tujih groženj, zaradi svoje šibkosti ni bila sposobna 
učinkovito izvajati zadanih politik.257 V daljšem časovnem obdobju in v bolj ugodnih 
mednarodnih razmerah bi sicer lahko prišlo do primernih prilagoditev obstoječega političnega 
sistema, vendar je dinastija Qing preživela še do leta 1912 ''predvsem po zaslugi dejstva, da ni 
bilo nobene druge sile, ki bi jo lahko zamenjala.''
258
 
Toda kako bi si pri tem lahko razložili kontrast med Kitajsko in Japonsko? Kulturne 
posebnosti so zagotovo pomemben faktor razlikovanja, vendar pa je ''nauk o lojalnosti in 
sinovski pokornosti, ki igra tako pomembno vlogo v moralnem življenju japonskega naroda, 
pridigal predvsem konfucianizem kot etični nauk kitajskega izvora.''259 Odgovor bi lahko 
iskali v okostenelosti tradicionalnih institucij na Kitajskem, saj se tako državna oblast kot 
lokalne elite niso znale pravilno odzvati na velike upore, kot je bila Taipinška vstaja, ki je 
poleg verske imela tudi pomembno socialno komponento. Namesto, da bi se v skladu s 
tradicionalnim vrednotenjem politične legitimnosti elite odzvale na zahteve ljudstva, se je 
država povezala s krajevnimi velikaši, ki so postali pravi nosilci represivne oblasti. Ta proces 
je dokončno uveljavil vladavino ''vojaško-plenilske elite,'' ki se je polastila večine prozvodnih 
presežkov in preprečila industrializacijo; v nasprotju s Kitajsko je na Japonskem agrarna 
revolucija v času tokugavskega šogunata ustvarila velike presežke med decentraliziranimi 
pridelovalci, kar je v obdobju Meiji (1868–1912) obnovljeni cesarski oblasti prek visoke 
obdavčitve  dohodkov iz kmetijske dejavnosti omogočilo izvedbo načrtne industrializacije.260 
Centralizirana cesarska država je bilo v obdobju Meiji sposobna zatreti vsakršno 
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nasprotovanje njenim reformam, kljub temu pa črpanje finančnih sredstev iz agrarnega 
sektorja le-tega ni osiromašilo v meri, ki bi – za razliko od manjših evropskih dežel – zavrlo 
nadaljevanje avtonomnega in vzdržnega razvoja kmetijstva.261 Obnovitev neposredne 
cesarske oblasti
262
 v obdobju Meiji je sicer bila bolj evolucijski kot revolucionarni proces, saj 
so bili mnogi temelji zanj položeni že v predhodnem obdobju Edo. Trenja med dednimi 
privilegiji in željo po napredovanju z obzirom na sposobnosti so dosegla vrhunec ob nastanku 
potrebe po racionalizaciji uprave, z nastopom dobe Meiji pa so ambiciozni bivši samuraji 
zasedli velik del položajev v prenovljeni državni upravi.263 Odsotnost kitajskega 
meritokratskega modela državnih izpitov264 je bila tako kompenzirana z naravno nujo po bolj 
učinkovitem upravljanju, v času takratnih mednarodnih razmer pa je bila spodbuda k večjim 
ambicijam nezadovoljnega dela politične, ekonomske in vojaške elite več kot dobrodošla.  
Japonski je tako uspelo doseči ideal modernizacije pod lastnimi pogoji, sinteza tradicionalnih 
in sodobnih standardov pa je bila še posebej vidna v ustavi iz leta 1889. Ta je odražala 
koncept dojemanja države kot razširjene družine s cesarjem kot nespornim nosilcem politične 
suverenosti na čelu. Čeprav cesar ni imel izvršilne oblasti, je vsa politična moč izhajala iz 
njegovega položaja, vlada in vojaški poveljniki pa so bili odgovorni neposredno cesarju; 
ustava je – skupaj z obveznostjo plačevanja davkov in služenja v oboroženih silah – sicer 
določala mnoge sodobne pravice in svoboščine državljanov, vendar je njihov obseg ostajal 
nekoliko negotov zaradi pogostosti določb, ki so podrobnejšo ureditev njihovega 
uresničevanja prepuščale zakonodajnemu urejanju.265 Ustava kot taka ni prinesla jasnih 
omejitev oblastne samovolje ravno zaradi tradicionalnega pojmovanja, ki je cesarja kot 
političnega suverena postavljalo v položaj varuha blagostanja ljudstva in dobre vladavine.266 
Prav cesar kot izvir vse pravičnosti naj bi torej bdel nad izvrševanjem oblasti in preprečeval 
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samovoljno obnašanje nosilcev politične oblasti. Ta sistem pa je v sebi skrival past, ki je 
prišla na plano ob nevarnih ambicijah vojaških poveljnikov. Le-ti so izkoristili svoj ustavno 
določeni položaj neposredne odgovornosti cesarju in zaobšli vsakršen nadzor civilne vlade.267 
To je kmalu vodilo v katastrofo mednarodnih razsežnosti, agresivni imperializem, v katerega 
se je sprevrgel japonski nacionalizem,
268
 pa je dokončno odtujil tudi kitajske reformiste.  
Tudi oče kitajske republike Sun Yat-sen, ki je nekaj časa prebil v izgnanstvu na Japonskem, je 
v svojih idejah ostajal močno povezan s konfucijanskimi vrednotami. Pri tem je tradicionalno 
kitajsko etiko postavil v službo sodobnega kitajskega nacionalizma, položaj posameznika v 
družbi pa podredil moralnim dolžnostim do družine in države.269 Izvorni kitajski 
republikanizem se je že v svoji osnovi tako močno razlikoval od evropskega buržuaznega 
liberalizma. Za razliko od slednjega  posameznik ni bil rojen z naravnimi pravicami, temveč z 
naravnimi dolžnostmi in odgovornostjo do družinske in nacionalne skupnosti; le v 
recipročnem odnosu s to skupnostjo lahko njen član v popolnosti razvije svoje individualne 
potenciale.
270
 Za razliko od japonskega zanašanja na cesarjevo nezmotljivost je bil Sunov 
republikanski nacionalizem, ki se je sicer tudi sam napajal iz konfucijanskih vrednot, že v 
svoji teoretični osnovi okrepljen s sodobnimi instituti ustavne demokracije. Sun Yat-sen je 
svoj sistem treh ljudskih principov – nacionalizma, demokracije in narodnega blagostanja – 
sicer povezoval z načeli o vladavini ljudstva, ki jih je začrtal Abraham Lincoln, vendar je 
menil, da tudi Zahod še ni dosegel stopnje prave demokracije; Sunova vizija vladavine 
ljudstva je bila zato postavljena na popolnoma drugačno filozofsko podlago, ki naj bi bila po 
njegovih besedah primerljiva z delovanjem ''dvosmernega mehanizma.'' V skladu s tem 
pojmovanjem vladavina vedno ostaja v rokah državljanov, saj politična oblast suverenega 
naroda ni nikoli v celoti prenesena na vlado, temveč ljudstvo neprestano igra vlogo inženirja, 
ki z mehanizmi vlade upravlja izključno po lastni volji.271 Njegov koncept delitve oblasti se 
zato precej razlikuje od zahodnega pojmovanja, saj pravo zagotovilo za preprečevanje zlorabe 
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oblasti predstavlja ljudstvo, ki svojo voljo izvršuje skozi različne kanale. Zahodni koncept 
tridelne delitve oblasti je bil dopolnjen s tradicionalnima institutoma cenzorskega nadzora in 
izpitnega preverjanja državnih uradnikov, teh pet ''administrativnih funkcij vlade'' pa se je 
dopolnjevalo s štirimi ''političnimi močmi ljudstva'' v obliki splošne volilne pravice, 
državljanske pobude, referenduma in odpoklica.272 Ravno slednja s takšno stopnjo 
odgovornosti nosilcev oblasti povsem zabriše mejo med vladajočimi in vladanimi, kar z 
obzirom na organsko pojmovanje države sploh ne preseneča. Kljub temu je Sun Yat-sen v 
demokraciji videl predvsem možnost ljudskega nadzora nad delovanjem oblasti, bolj zadržan 
pa je bil do pojmov svobode in enakosti, saj je državljane glede na njihove talente delil na 
inovativne ''genije,'' na njihove ''sledilce'' s sposobnostjo širjenja dobrih idej, ter na ''ne-
razmišljajočo večino,'' ki je vešča uporabe priučenih znanj v praksi; kljub nezaupanju v 
popolno enakost je oče kitajske republike verjel, da je potrebno težiti k izenačenju moralne 
zavesti vseh treh skupin, saj bo le tako celotno ljudstvo delovalo v skladu z višjimi ideali.273 
Tradicionalna konfucijanska neenakost se je v tem specifičnem nauku, ki naj bi ga v praksi 
udejanila Sunova nacionalistična stranka Kuomintang, nanašala predvsem na talente, saj naj 
bi izbor najbolj primernih kandidatov še vedno predstavljal zagotovilo za dobro vladavino. 
Čeprav Sun Yat-sen za časa svojega življenja ni dokončno razdelal filozofskih predpostavk 
svoje ideologije, ki zaradi trka s politično realnostjo na Kitajskem tudi ni bila nikoli v celoti 
udejanjena, bi njegova načela lahko predstavljala ustrezne rešitve za zakoreninjene probleme, 
ki so Kitajce vztrajno bremenili še globoko v dvajseto stoletje.274 Po drugi svetovni vojni je 
nova ideološka razdelitev sveta še dodatno zmanjšala manevrski prostor za eksperimentiranje 
s hibridnimi političnimi sistemi, ki bi lahko omogočili vpogled v prepletanje med 
tradicionalnimi in sodobnimi standardi politične legitimacije. Kljub temu ostaja odprto 
vprašanje o morebitnem prihodnjem razvoju, saj je nemogoče napovedati, ali se bodo vzorci, 
zakoreninjeni v vsakdanji etiki konfucijanskih družb, še kdaj vrnili v središče sodobnih tokov 
politične filozofije. 
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Skozi kratek pregled zgodovine kitajske civilizacije, ki je s svojimi načeli izoblikovala 
dobršen del družb vzhodnoazijske kulturne regije, smo lahko ovrednotili pomen tradicionalnih 
teorij o državi pri presoji politične legitimnosti. V povezavi z drugimi tradicionalnimi idejami 
vzhodnoazijskega področja je tamkajšnjo politično filozofijo oblikoval predvsem 
konfucianizem kot obsežen sistem moralnih norm. Konfucijanska etika že v svoji izvorni 
obliki ni poznala prave ločitve med naukom o pravičnem in razumnem upravljanju države ter 
moralnimi normami, ki so urejale odnose med posamezniki. Še več, tradicionalni organski 
pogled na državo je tudi odnos med vladanimi in politično oblastjo obravnaval kot neločljiv 
del sistema petih prepletajočih se temeljnih razmerij, državna skupnost pa je bila razumljena 
kot  odslikava družinske strukture. Posledično je bila takšna oblast tradicionalno naklonjena 
paternalističnim posegom v družbena razmerja. Površno preučevanje omenjenih odnosov je 
zato zahodne opazovalce pogosto navdajalo z občutkom, da so konfucijanske družbe nagnjene 
k pokornemu podrejanju vsakršnim oblikam avtokratske oblasti.  
Takšno vlogo kritičnega zahodnega opazovalca v tem delu igra razsvetljenski filozof 
Montesquieu, ki politično legitimnost vladavine povezuje z obstojem ''ustavnih'' mehanizmov, 
namenjenih učinkoviti zaščiti svobode vladanih pred arbitrarnim ravnanjem vladajočih. V 
skladu s svojo sistematizacijo je cesarsko Kitajsko razglasil za despotsko vladavino prav  
zaradi domnevne odsotnosti institucij, ki bi lahko omejevale moč avtokratskega vladarja. 
Montesquieu je vzhodnoazijske družbe sicer poznal le iz pričevanj drugih, pri čemer je 
nekatere podrobnosti opisoval s presenetljivo natančnostjo, določene značilnosti pa je načrtno 
prilagajal potrebam svojega političnega sporočila. Kljub temu imajo njegova opozorila o 
potrebi po nadzoru nad ravnanjem oblasti veliko težo. Pomanjkanje institucionaliziranih 
omejitev se je tako izkazalo za precejšnjo težavo v obdobjih, ko je odsotnost notranjih 
omejitev v povezavi z velikimi zunanjimi pritisk pripeljala do razpadanja obstoječega sistema. 
Sofisticiranost tradicionalnih kitajskih političnih teorij francoskega misleca sicer postavlja v 
neprijeten položaj, saj dela pomembnih kitajskih filozofov dokazujejo izjemno zavedanje o 
pomenu politične legitimnosti, ki se kaže tudi v ohranjanju družbene harmonije. Le-to je 
mogoče zagotavljati s spoštovanjem obrednosti (ki že s svojo predvidljivostjo predstavlja 
oviro samovoljnemu ravnanju), upoštevanjem javnega menja, pomočjo nebogljenim ter 
prepuščanjem urejevalnih nalog družbenim podenotam, pri čemer je družba posledično 
razbremenjena grožnje nenehnih posegov državne oblasti. Prav to značilnost konfucijanskih 
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družb lahko razumemo kot nasprotje paternalističnemu obnašanju državnih oblasti, vendar sta 
kljub temu oba procesa v kitajski filozofski tradiciji razumljena kot komplementarna. 
Vertikalna narava kitajskega tradicionalnega prava je državo postavljala v vlogo varuha javne 
morale, hkrati pa je bilo posredovanje uradnih oblasti predvideno le kot subsidiarna možnost 
v primeru, ko bi se predhodno urejanje s strani družbenih podenot izkazalo za neuspešno. 
Pomanjkanje institucionalnih mehanizmov nadzora zagotovo ni pripomoglo k bolj 
učinkovitemu soočenju z različnimi ekscesi, vendar je bilo odklanjanje (formaliziranega) 
omejevanja oblasti v sozvočju s konfucijanskem učenju o nepotrebnosti nadzora nad moralno 
oblastjo. Pomemben vidik politične legitimnosti v kitajskem civilizacijskem okolju je bil 
namreč povezan z moralnostjo oblasti, nemoralen vladar pa je bil praktično izenačen s 
tiranom. Prav tako je sklop moralnih pravil – ta so urejala delovanje države in družbe 
praktično na vseh stopnjah – v konfucijanskih političnih sistemih predstavljal svojevrstno 
različico nepisane ustave. Kljub odsotnosti klasičnega koncepta pravice posameznik ni bil 
povsem nezaščiten pred samovoljo oblasti, saj je bilo moralna pravila mogoče uveljaviti na 
več načinov. Poleg njene splošne veljave v obliki družbenih norm je konfucijanska etika skozi 
zakonodajo prehajala tudi v pozitivno pravo, kar ji je dajalo še bolj zavezujoč pomen, državne 
organe pa sililo spoštovanju njenih pravil. Ta dejavnik je sicer predstavljal dvorezen meč, saj 
je dinamična narava konfucijanskih moralnih norm omogočala široko interpretacijo le-teh, to 
pa je lahko vodilo tako h koristnim prilagoditvam kot tudi k samovoljnemu ravnanju. 
Možnost arbitrarnega delovanja državnih organov je bila sicer izzvana z istovrstno močjo 
interpretacije moralnih pravil. Le-to so kot (stransko) posledico opravljanja uradniških izpitov 
pridobile neformalne lokalne elite, ki so si z uradništvom delile klasično izobrazbo, s tem pa 
tudi sorodno kulturno-etično identiteto. Ob spoštovanju uveljavljenih običajev in javnega 
mnenja je bilo s pomočjo takšnega političnega posredovanja mogoče zagotoviti relativno 
učinkovito izvrševanje oblasti tudi brez nepotrebnih konfliktov in prisile. Utrjevanje 
konfucijanske etike, ki ga je na Kitajskem spodbujal sistem državnih izpitov, je tako 
prispevalo k dejanski uveljavitvi načela o harmoničnem urejanju družbenih razmerij v 
vsakdanjem življenju. Na podoben način je do presenetljivo učinkovite stabilizacije družbe 
prišlo tudi na Japonskem, kjer je bil v neokonfucijansko obarvanem obdobju Edo večji del 
družbenega urejanja poverjen avtonomnim družbenim podenotam. Moč moralnega konsenza 
je tako v odsotnosti formalnih omejitev zagotavljala visoko stopnjo družbene avtonomije celo 
v izjemno avtokratskih tradicionalnih sistemih, poznejši razvoj pa je ironično pokazal, da tudi 
mnogo trdnejše institucionalne ureditve ob prevelikem razkoraku med ustavno začrtanim 
sistemom ter dejanskimi okoliščinami niso zmogle zdržati pritiska avtoritarnih tendenc.  
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